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LA IGLESIA, LA FE Y LA REALIDAD DE LA CRISIS 
Gabriel-lulian ROBU* 


Abstract: The Church, Holy, catholic and apostolic, built on the unbreakable foun- 
dation of the Apostles, faithfully transmits the truth that has been entrusted 
to her and the richness of the deposit of faith that she has preserved intact 
throughout time. This truth is infallibly transmitted. If there is this authentic 
transmission of revealed truth, why is there still a crisis of faith in the lives of 
believers? Where do crises come from? Are crises of faith beneficial? Is the 
Church going through moments of crisis? Why does God allow moments of 
crisis in the lives of his loved ones? Speaking of the crisis as a phenomenon that 
can have both positive and negative effects, depending on how it is managed, 
we can intuit that the most appropriate attitude to go through the crisis is 
hope. With this in mind, I ended my article by referring to the Pope's audience 
on September 20, 2017: do not give up on the night, remember that the first 
enemy to defeat is not outside ofyou: it is within. Therefore, do not give space 
to bitter, dark thoughts. This world is the first miracle that God made; He 
placed in our hands the grace of new wonders. This is our hope in the moments 
of crisis: God never disappoints. Hope is the attitude with which we go through 
times of crisis, hope and trust in God. We know that with God everything is 
possible, and that where our strength is weakened, His grace comes to our aid. 


Keywords: Church; crisis; faith; attitude; apostles. 


A menudo escuchamos esta palabra a nuestro alrededor, crisis: crisis 
econömica, crisis de identidad, crisis cultural, crisis de fe. Pero, épor qué 
llegar a la crisis de la fe? 

La Iglesia, santa, catélica y apostölica, edificada sobre el fundamento 
inquebrantable de los apöstoles, transmite fielmente la verdad que le ha 
sido confiada y las riquezas del depösito de la fe que ha conservado intacto 
a lo largo del tiempo. Esta verdad se transmite infaliblemente. Sobre las 
caracteristicas de la infalibilidad magisterial de la Iglesia, n. 25 de la cons- 
titucion Lumen Gentium: 


Aunque cada uno de los Prelados no goce por si de la prerrogativa de la infali- 
bilidad, sin embargo, cuando, aun estando dispersos por el orbe, pero mante- 
niendo el vinculo de comuniön entre si y con el sucesor de Pedro, ensenando 
auténticamente en materia de fe y costumbres, convienen en que una doctrina 
ha de ser tenida como definitiva, en ese caso proponen infaliblemente la doctrina 
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de Cristo. Pero todo esto se realiza con mayor claridad cuando, reunidos en 
concilio ecuménico, son para la Iglesia universal los maestros y jueces de la fe y 
costumbres, a cuyas definiciones hay que adherirse con la sumisi6n de la fe. 
Esta infalibilidad que el divino Redentor quiso que tuviese su Iglesia cuando 
define la doctrina de fe y costumbres, se extiende tanto cuanto abarca el depö- 
sito de la Revelaciön, que debe ser custodiado santamente y expresado con fide- 
lidad. El Romano Pontifice, Cabeza del Colegio episcopal, goza de esta misma 
infalibilidad en razön de su oficio cuando, como supremo pastor y doctor de 
todos los fieles, que confirma en la fe a sus hermanos (cf. Le 22,32), proclama 
de una forma definitiva la doctrina de fe y costumbres [...]. La infalibilidad 
prometida a la Iglesia reside también en el Cuerpo de los Obispos cuando ejerce 
el supremo magisterio en uni6n con el sucesor de Pedro. A estas definiciones 
nunca puede faltar el asenso de la Iglesia por la acciön del mismo Espiritu Santo, 
en virtud de la cual la grey toda de Cristo se mantiene y progresa en la unidad 
de la fe. Mas cuando el Romano Pontifice o el Cuerpo de los Obispos juntamente 
con él definen una doctrina, lo hacen siempre de acuerdo con la misma Revelaci6n, 
a la cual deben atenerse y conformarse todos, y la cual es întegramente trans- 
mitida por escrito o por tradiciön a través de la sucesiön legitima de los Obispos, 
y especialmente por cuidado del mismo Romano Pontifice, y, bajo la luz del Espi- 
ritu de verdad, es santamente conservada y fielmente expuesta en la Iglesia. 


Si existe esta transmisiôn de la verdad revelada, épor qué todavia hay cri- 
sis de fe en la vida de los creyentes? ¿De dónde vienen las crisis? ¿Son bene- 
ficiosas las crisis de fe? ¿Está la Iglesia atravesando momentos de crisis? ¿Por 
qué Dios permite los momentos de crisis en la vida de sus seres queridos? 

Mi presentación tiene dos partes: la “crisis” de la Biblia y la crisis de la 
vida de los creyentes. Dado que la Biblia es el alma de la teología, en la pri- 
mera parte de mi presentación comenzaré con dos personajes bíblicos que 
pasaron por momentos de crisis: Job y Pedro. En la segunda parte, presentaré 
diferentes opiniones sobre la crisis de fe y el impacto que tiene en la Iglesia. 

¿Es la crisis un momento brillante o menos brillante? ¿Cuándo podremos 
ver más lejos, de día o de noche? Leí sobre esta analogía una vez. Durante 
el día podemos ver lo que la luz del sol da a nuestros ojos: vemos personas, 
colores, flores, edificios, luz, el horizonte. Pero de noche vemos más lejos: 
vemos lo que no podemos ver durante el día: vemos las estrellas más lejanas, 
vemos las galaxias, la estrella polar, estrellas que no podemos ver durante 
el día. Por la noche vemos más lejos. Aunque somos hijos de la luz y esta- 
mos llamados a vivir en la luz, probablemente haya momentos de crisis en 
la vida de todos, momentos de noche, cuando uno se siente solo, cuando se 
da cuenta de lo frágil que es y de lo frágil que es su fe. A pesar de todo el 
revuelo de estos dolorosos descubrimientos, la persona que atraviesa la 
crisis, a través de la noche, logra ver más allá que puede ver durante el día 
cuando todo funciona perfectamente. Entonces, la crisis, si se maneja y se 
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comprende bien, puede convertirse en una oportunidad heuristica, una 
oportunidad para crecer a través del autoconocimiento y una comprensién 
mâs profunda de la vida. 

Simén Pedro ha pasado por varios ciclos de crisis. Leemos en el Evange- 
lio según San Juan, 13: 37-38: “Pedro le dice: «¿Por qué no puedo seguirte 
ahora? Yo daré mi vida por ti.» Le responde Jesús: «¿Que darás tu vida por 
mí? En verdad, en verdad te digo: no cantará el gallo antes que tú me hayas 
negado tres veces. »” 

Pedro, el que promete a Jesús que dará la vida por él, el jueves santo, en 
un momento de crisis, de desequilibrio para toda la comunidad de los após- 
toles, acaba negando a Jesús frente a una criada: no conozco a este hom- 
bre. Leemos en Mt 26:69-75: 


Pedro, entretanto, estaba sentado fuera en el patio; y una criada se acercó a él 
y le dijo: “También tú estabas con Jesús el Galileo.” Pero él lo negó delante de 
todos: “No sé qué dices.” Cuando salía al portal, le vio otra criada y dijo a los 
que estaban allí: “Este estaba con Jesús el Nazoreo.” Y de nuevo lo negó con 
juramento: “¡Yo no conozco a ese hombre!” Poco después se acercaron los que 
estaban allí y dijeron a Pedro: “¡Ciertamente, tú también eres de ellos, pues 
además tu misma habla te descubre!” Entonces él se puso a echar imprecacio- 
nes y a jurar: “¡Yo no conozco a ese hombre!” Inmediatamente cantó un gallo. 
Y Pedro se acordó de aquello que le había dicho Jesús: “Antes que el gallo cante, 
me habrás negado tres veces.” Y, saliendo fuera, rompió a llorar anargamente. 


Pedro atraviesa un momento de crisis. Hay un terremoto en su vida. En 
este tiempo de crisis, Pedro ve que la misión de Jesús no es la de un Mesías 
político y glorioso, así como la gente se lo esperaba. Jesús no es un líder 
mundano, un liberador de la ocupación romana. Pedro se da cuenta de que 
no entendió a Jesús. Pero al mismo tiempo, al descubrir a Jesús, Pedro 
descubre a sí mismo, su vulnerabilidad. El que prometió valentía ahora 
muestra cobardía. Se da cuenta de las “grietas” en su comportamiento. Es 
como cuando, después de un terremoto, los inquilinos revisan las paredes 
de las casas para ver si hay grietas. Es posible que hayan existido muchas 
grietas antes del terremoto, pero estaban cubiertas con cal o yeso. Pero el 
terremoto revela lo que no se sabía antes. Asimismo, Pedro, tras la crisis 
que atraviesa en esa noche oscura, frente a esa criada investigadora, ve sus 
grietas de fe, sus debilidades. 

Pero no termina ahí. La luz entrará por estas grietas. Estas debilidades 
se convierten en una oportunidad para encontrar el perdón y la autoreha- 
bilitación de Jesús. Pedro, ¿me amas?, pregunta tres veces Jesús resucitado 
(Jn 21,15-17). Pedro responde afirmativamente tres veces. Su crisis, las grie- 
tas, se convirtieron en intersticios por donde penetraba la luz del amor de Dios. 
Y así, en la noche de su crisis, dejó espacio para la luz de la resurrección en 
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su vida. En tiempos de crisis, al conocer mejor a Jesus, Pedro se conoce 
mejor a si mismo. 

Esto es lo que también enseña la Imitación de Cristo: en los sucesos 
adversos se nota mejor cuánta virtud posee cada uno. Las ocasiones difíci- 
les, los problemas de la vida no hacen frágil al hombre sino más bien ponen 
de manifiesto lo que es (I, 16, 4). 

Después de todo, nos preguntamos, ¿cómo diferenciamos entre una fe 
madura y una menos madura? ¿Por qué creemos en Dios? ¿Es fácil creer? 
¿Cómo diferenciamos entre una fe madura y una menos madura? 

Especialmente en la niñez, la fe en Dios ofrece una agradable sensación de 
seguridad. Dios se asimila a la figura de los padres. El papel de Dios es prote- 
ger y recompensar el bien. En los momentos de oración, el niño siente alegría 
y paz, sabiendo que Jesús está a su lado. A medida que pasan los años, enfren- 
tando el problema del mal en el mundo y el sufrimiento, el joven o el adulto 
también pasa por períodos de aridez espiritual. Dios parece estar muy lejos, 
la oración a veces resulta seca. Atravesando noches oscuras del espíritu, 
termina preguntándose ¿Por qué orar?, ¿por qué creer, si la fe no le ofrece 
más que ansiedad y desánimo? ¿Por qué hay sufrimiento en el mundo? 

En este momento de crisis, la persona puede dar un paso adelante en la 
fe. Si antes la fe en Dios iba acompañada del sentimiento de consuelo y 
seguridad que recibió, ahora la persona tiene la oportunidad de creer en 
Dios a pesar de todas las apariencias. En este momento de crisis, la misma 
persona puede creer en Dios que se manifiesta como das ganz Andere, de 
una manera divina e inesperada, a veces sub contraria specie!. 

Recordamos la sugerencia de Satanás sobre la piedad de Job. Esto esta- 
ría basado en el sentimiento de seguridad que Dios le dio. Leemos en el 
primer capítulo de Job: “Y Yahveh dijo al Satán: 


«¿No te has fijado en mi siervo Job? ¡No hay nadie como él en la tierra; es un 
hombre cabal, recto, que teme a Dios y se aparta del mal!» Respondió el Satán 
a Yahveh: «Es que Job teme a Dios de balde?¿No has levantado tú una valla en 
torno a él, a su casa y a todas sus posesiones? Has bendecido la obra de sus 
manos y sus rebaños hormiguean por el país. Pero extiende tu mano y toca todos 
sus bienes; iverás si no te maldice a la cara!». Dijo Yahveh al Satán: «Ahí tienes 
todos sus bienes en tus manos. Cuida sólo de no poner tu mano en él.» Y el 
Satán salió de la presencia de Yahveh. 


El diablo que le quitó todo a Job no sabía que Job tenía algo más precioso 
que su propiedad y su vida. Tenía un Dios al que no renunciaría por nada 


1 Cf. A. GIANNATIEMPO (QUINZIO, Quale bellezza salverà il mondo? La domanda di senso e 
lo «scandalo» della croce, in N. VALENTINI (a cura di), Cristianesimo e bellezza. Tra Oriente 
e Occidente, Col. Saggistica Paoline 10, Paoline, Milano 2002, 92. 
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en el mundo. Fue Dios quien llenó su corazón y dio sentido a su vida a pesar 
de los absurdos que tuvo que atravesar. 

Al final del libro, como epílogo de la terrible crisis que atravesó Job, 
leemos en el capítulo 42: “12. Yahveh bendijo la nueva situación de Job 
más aún que la antigua: llegó a poseer 14.000 ovejas, 6.000 camellos, mil 
yuntas de bueyes y mil asinos. Tuvo además siete hijos y tres hijas”. 

Job supo cómo superar la crisis. La crisis no solo no destruyó su fe, sino 
que la maduró. Porque supo manejar bien el momento de crisis, descubrió 
a Dios, al mundo y a sí mismo bajo una nueva luz. Y al final recibió la recom- 
pensa de una bendición inesperadamente grande. 


La segunda parte: la crisis en la vida de los creyentes 


En los años de crisis de la Iglesia necesitamos un conocimiento profundo 
de la historia, una conciencia histórica activa. La esperanza es una virtud 
de la memoria. La memoria puede dar esperanza. Al recordar la acción y la 
presencia de Dios en el pasado, se obtiene esperanza para el futuro. No solo 
en el Antiguo y Nuevo Testamento, sino también hoy, en la vida contempo- 
ránea de la Iglesia, una memoria activa puede ofrecer una nueva perspec- 
tiva sobre la situación de crisis que atravesamos. Y. Congar escribía: 


La historia es una gran escuela de inteligencia y sabiduría. El conocimiento de 
la historia evita absolutizar lo relativo, permite poner las cosas en su lugar, li- 
quidar viejas disputas y conflictos infundados. La historia da a conocer el con- 
texto fuera del cual los documentos no se entienden realmente. Incluso la crisis 
que atravesamos - se refiere aquí a la crisis posterior al Concilio — puede acla- 
rarse a la luz de la historia. Por supuesto, no es posible pedir a todo el mundo 
el conocimiento de un especialista, pero puede ser deseable que, en el necesario 
acto docente se dé espacio a la dimensión histórica de los problemas?. 


La Iglesia tiene una tradición de dos mil años. Pasó por persecuciones, 
crisis, pandemias, escisiones, disturbios. Se puso de pie porque el Espíritu 
Santo obraba en ella, dándole aliento e inspiración a lo largo de los siglos. 
Tener siempre vivo el recuerdo de las maravillas que Dios ha hecho por su 
pueblo, enviándoles santos y líderes dignos en tiempos de angustia, forta- 
leciéndolos en tiempos de persecución, puede dar una nueva perspectiva 
sobre los momentos desafiantes que los creyentes atraviesan en las diver- 
sas etapas de su avance hacia la meta del viaje por este mundo. 

En De civitate Dei, San Agustín describe la crisis por la que atravesaba 
el Imperio Romano que decaía. Inserto existencialmente en el drama de la 
época de crisis que atravesaba el Imperio, Agustín identifica ciertas causas 


2 Y, CONGAR, La crisi nella chiesa e mons. Lefebvre, trad. Luisito Bianchi, Queriniana, 
Brescia 1976, 78 
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de la extremadamente dificil situaciön. Estas causas no coinciden con la 
invasión de los bärbaros?: 


La causa profunda del declive de la cultura y la sociedad de la antigua Roma es, 
según el obispo de Hipona, de naturaleza moral: es la actitud — apoyada por el 
liderazgo superior y convirtiendose en una mentalidad comun - de preferir 
vanitas a veritas, vanidad a la verdad. Las dos lögicas se oponen: vanitas, la 
vanidad da primacia a la apariencia, a esa mâscara seguradora que cubre inte- 
reses egoistas y perspectivas de cortometraje detrâs de enunciados categéricos, 
midiendo todo al gusto de la mayoria. La verdad, veritas, se basa en cambio en 
la elecciön de valores permanentes, en la dignidad de cada persona frente a su 
destino, temporal y eterno‘. 


Asi pues, la causa de la decadencia era de naturaleza moral. 

¿Que podemos aprender de esta historia? ¿Que hacer hoy? A la frivoli- 
dad, al consumismo y al hedonismo agresivo, es urgente responder con 
veritas, con elecciones basadas en la verdad y la primacia de valores uni- 
versalmente vâlidos, como la bondad, el amor, la belleza. 

Cada periodo histörico ha conocido sus crisis. Algunos mas nitidos, otros 
mas ligeros. Las crisis en la vida de fe no se pueden o deben analizar en 
condiciones de laboratorio, como si se desarrollaran en un ambiente asép- 
tico, sino que solo pueden entenderse contextualmente, teniendo en cuenta 
las provocaciones contemporâneas. 

La contemporaneidad se ha caracterizado como posmodernidad. Un periodo 
marcado por el “presentismo”, una dictadura del presente: carpe diem. Las 
tradiciones estân perdiendo su consistencia y el futuro parece lejano. Algu- 
nos autores describen la contemporaneidad como un periodo marcado por 
la dictadura de lo relativo, un periodo en el que lo absoluto se relativiza y 
lo relativo se absolutiza. Es el periodo posterior a Auschwitz, cuando la 
gente se pregunta si todavia se puede hacer teologia después de tales atro- 
cidades. Es un momento en el que el anticristianismo adopta una persecu- 
ción tácita y políticamente correcta. Un período de aversión a lo que pre- 
tende ser absoluto. Un período en el que, por el alejamiento de los 
verdaderos cimientos y fundamentos, aparecen los fundamentalismos. Un 
período de cambio estructural, en el que pasamos del gobierno de la razón 
a la dictadura de los sentimientos y “la utopía de lo neutro”5, de la que 


3 B. FORTE, La trasmissione della fede, Queriniana, Brescia 2014, 148 

4 B. FORTE, La trasmissione della fede, Queriniana, Brescia 2014, 109-110. 

5 PAPA Francisco, Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes en la asamblea 
general de los miembros de la Pontificia Academia para la Vida, Aula del Sinodo, Jueves, 5 
de octubre de 2017: “En vez de combatir las interpretaciones negativas de la diferencia sexual, 
que mortifican su valencia irreductible para la dignidad humana, se quiere cancelar, de 
hecho, esta diferencia, proponiendo técnicas y prâcticas que hacen que sea irrelevante para 
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habla el Papa Francisco. En este contexto, la religiön, en diversos âmbitos, 
toma la forma de un gran restaurante con autoservicio, en el que cada uno elige 
lo que le gusta y deja de lado lo que no corresponde a sus propios gustos. 

En nuestra sociedad secularizada “la reacciön a la masificaciön ideol6- 
gica empuja al hombre posmoderno a vivir de los fragmentos: un tiempo de 
contaminaciön (todo esta contaminado, nada tiene valor) y de lucro (vale la 
pena disfrutar el momento, consumiendo todos los placeres posibles)”*; la 
posmodernidad se presenta a menudo como una estación de un largo adiós a 
toda seguridad totalizadora (Gianni Vattimo). En este contexto de inseguri- 
dad, incluso la oferta de valores propuesta por la religión, según algunos, es 
equiparada a menudo con la de las ideologías. Por eso, el factor religioso se 
rechaza no sobre la base de una experiencia o creencia, sino sobre la base 
de algunos prejuicios perezosos. Carente del auxilio religioso pero también 
social, el hombre posmoderno, secularizado y ultraurbanizado acaba reti- 
rándose al caparazón de su propia soledad, hasta el punto donde también 
las asociaciones y los grupos con núcleos sociales fuertes, y especialmente 
la célula familiar, le parecen forzados, o a veces represivos y anormales”. 

Los cristianos, los teólogos, deben tener en cuenta estas crisis de la pos- 
modernidad. Para apelar a una imagen utilizada por Joeri Scrijvers, si los 
teólogos no se tomaran en serio la importancia de las cuestiones contempo- 
ráneas, se parecería a la banda de música de la película Titanic. El agua 
entra en el salón grande, la gente se alarma y sale lentamente de la zona, 
pero los músicos de la banda siguen cantando sin tener en cuenta que su 
público ya se ha ido?. 


el desarrollo de la persona y de las relaciones humanas. Pero la utopía de lo «neutro» elimina, 
al mismo tiempo, tanto la dignidad humana de la constitución sexualmente diferente como 
la cualidad personal de la transmisión generativa de la vida. La manipulación biológica y 
psíquica de la diferencia sexual, que la tecnología biomédica deja entrever como plenamente 
disponible para la elección de la libertad — ¡mientras no lo es! - corre el riesgo de desmante- 
lar así la fuente de energía que nutre la alianza del hombre y la mujer y la hace creativa y 
fecunda. El misterioso vínculo de la creación del mundo con la generación del Hijo, que se 
revela en el hacerse hombre del Hijo en el seno de María — Madre de Jesús, Madre de Dios 
- por amor nuestro, no acabará nunca de sorprendernos y conmovernos. Esta revelación 
ilumina definitivamente el misterio del ser y el sentido de la vida. La imagen de la generación 
irradia desde aquí una profunda sabiduría sobre la vida. Ya que se recibe como un don, la 
vida se exalta en el don: generarla nos regenera, gastarla nos enriquece” (https://www.vati- 
can.va/content/francesco/es/spe eches/2017/october/documents/papa-francesco_20171005_ 
assemblea-pav.html visto el 27.06.2021). 

6 B. FORTE, La trasmissione della fede, Queriniana, Brescia 2014, 147. 

1 B. FORTE, La trasmissione della fede, Queriniana, Brescia 2014, 147. 

8 Cf. J. SCHRIJVERS, Between faith and belief. Towards a contemporary phenomenology of 
religious life, Sunny, Albany (NY) 2016, 4. 
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Frente a este mundo y sus provocaciones, el cristiano no puede escon- 
derse o tomar la posiciön del avestruz frente al peligro; no puede relacio- 
narse simplemente condenando, juzgando o viviendo con nostalgia por el 
pasado glorioso. El Espiritu de Dios también estâ presente en este mundo. 
El cristiano está llamado a amar a la gente de hoy, con todas las transfor- 
maciones y crisis que atraviesan. Segun Giuseppe Lorizio, el cristiano, a 
través de una perspectiva totalmente dialôgica, mostrara una posicién soli- 
daria pero también una distancia profética del mundo”. 

Sobre la presencia y la relaciön de la Iglesia en el mundo ya Gaudium et 
spes, n. 1, nos ensenaba: “Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las 
angustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de 
cuantos sufren, son a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los 
discipulos de Cristo. Nada hay verdaderamente humano que no encuentre 
eco en su corazon. La comunidad cristiana esta integrada por hombres 
que, reunidos en Cristo, son guiados por el Espiritu Santo en su peregrinar 
hacia el reino del Padre y han recibido la buena nueva de la salvaciön para 
comunicarla a todos. La Iglesia por ello se siente intima y realmente soli- 
daria del genero humano y de su historia”. 

La teologia aplica dos instancias en su relaciön con el mundo. En primer 
lugar, la teologia escucha los datos de la fe, el auditus fidei. Indaga el depö- 
sito de la fe y encuentra los puntos de referencia por los que se guia. Al 
mismo tiempo, la teologia presta atenciön a los signos de los tiempos. Apli- 
car el auditus temporis, para comprender la condición, el lenguaje y las 
expectativas, las alegrias y crisis del destinatario de hoy. De esta manera, a 
través del auditus fidei y auditus temporis, el tedlogo, el cristiano perma- 
nece en contacto tanto con los fundamentos de su fe como con la realidad 
actual de la humanidad en su conjunto. 

El tedlogo Michael Paul Gallagher, ex profesor de teologia fundamental 
en la Universidad Gregoriana, decano de la facultad y rector del Bellarmin 
College, cree que los efectos mas fuertes que tiene la secularizaciön en la 
vida de la fe no se encuentran a nivel religioso, sino a un nivel pre-religioso: 
es el nivel de lo imaginario. Es una dimensiön de la que se habla poco en 
teologia. Sin embargo, el imaginario es un campo vasto y esencial. En una 
sociedad secularizada es dificil hablar hoy de Dios con alguien que ni siquiera 
se imagina que puede creer. Es dificil transmitir el mensaje del evangelio a 
alguien cuyo a priori el imaginario le prohibe creer en cualquier cosa tras- 
cendente. Es dificil presentar realidades de fe, por ejemplo, hablar del tema 


® G. LORIZIO, Attese di salvezza in alcune figure del pesniero post-moderno, in P Copa 
(ed.), L'unico e i molti, PUL-Mursia, Roma 1997, 9-34. 
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de la fe, ayuno, conversión, gracia, evangelio, a quien a priori el imaginario 
prohibía tales temas. A este respecto, dice M. P Gallagher: 


La secularización tiene su máximo impacto en las áreas de imaginación y dispo- 
sición. Provoca una crisis no de creencia sino de cultura, no de fe en sí misma, 
sino de la capacidad de creer en algo que está por encima de nosotros. El ateís- 
mo pasado de moda, con sus rechazos y luchas furiosas, aparece con menos 
frecuencia en la actualidad. El campo de batalla se ha profundizado, en lo que 
el cardenal Newman señaló como premisas o cosas anteriores, es decir, los 
preámbulos de la disposición, capaz de transformar la fe en algo existencial- 
mente real o bloquearla en el mundo de lo irreal. Si la cultura es el universo de 
nuestra percepción, que predispone las imágenes a través de las cuales vivimos, 
entonces la cultura secularizada dominante puede marginar silenciosamente 
esas formas de apertura a Dios sin las cuales la fe permanece solo como algo 
potencial o poco confiable. El desafío que la nueva secularización lanza a la 
Iglesia es más complejo de lo que a menudo se reconoce”. 


La secularización ha entrado en el espacio de la imaginación y la sensi- 
bilidad y está provocando una crisis aguda. Gallagher afirma que la secula- 
rización 

implica no solo una crisis cuantificable de pertenencia y fe, sino una crisis de 

nuestros horizontes últimos de significado. Si la secularización bloquea la fe a 

nivel de disposición, entonces se vuelve más difícil despertar los imaginarios 

espirituales de las personas. Quizás el mayor daño causado por una cultura 
secularizada no se refiera al nivel de fe sino al de la esperanza. O, más precisa- 
mente, el nivel de nuestra potencial apertura a la revelación. Si la fe viene 
como resultado de oír, como dice San Pablo, quizás hoy estemos viviendo en 
una situación de sordera inducida culturalmente. Esto significa que las perso- 
nas no están en contacto con su interioridad y su hambre de otra cosa y pueden 
vivir en un estado de apatía diaria, en el sentido literario de apatía, desconec- 
tándose de su propio sufrimiento. El resultado es una falta de libertad en la fe 

y de la elección de la membresía más que un rechazo de cualquier doctrina o 

revelación: es simplemente una forma de alienación del lenguaje de la Iglesia". 


Este, el lenguaje de la Iglesia, al hombre de hoy le parece extraño, incom- 
prensible, anticuado, poco interesante. 

Según Gallagher, en este contexto cambiado, la Iglesia debe iniciar una 
obra de pre-evangelización que mire precisamente a lenguaje, a la dimen- 
sión del imaginario y la disposición del corazón. El cardenal Newman ya 
tenía esta intuición. Rápidamente descubrió la importancia de la disposición 


10 M.P GALLAGHER, Una freschezza che sorprende: il Vangelo nella cultura di ogg1, EDB, 
Bologna 2010, 34-35. 

11 M.P GALLAGHER, Una freschezza che sorprende: il Vangelo nella cultura di oggi, EDB, 
Bologna 2010, 34-35. 
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en el proceso de conversion y crecimiento en la fe. Esta atenciön a la impor- 
tancia del estado de ânimo, de la actitud, acompano sus escritos en las dife- 
rentes etapas de su evolucién. Durante sus anos de estudiante en Oxford, 
cuando tenia unos veinte anos, tuvo serias discusiones con su hermano 
menor, Charles, que se habia convertido en ateo. Conocemos el contenido 
de estas conversaciones divergentes por las ocho cartas escritas por el futuro 
cardenal Newman y dirigidas a su hermano en un periodo de dos anos. En 
las primeras cartas tratö de argumentar racionalmente sobre la existencia 
de Dios, pero al ver que no se resolvió mucho a este nivel, la discusión se 
centró en otra cosa. Newman tomó por sorpresa a su hermano cuando le 
escribió: “tu no estás en un estado abierto para escuchar ningún argumento, 
porque la evidencia interna depende mucho del sentimiento moral, el rechazo 
de la fe nace de un defecto de corazón y no de intelecto. Por tanto, es un 
defecto del corazón y no del intelecto””. 

A este respecto para un reencendido de la fe, Gallagher propone una 
evangelización de las tres D: disposición, decisión, diferencia (el coraje de 
ser diferente). 

Como las parábolas de Jesús, que se referían no solo al espíritu y el inte- 
lecto de los destinatarios, sino también a su imaginación y afectividad, 
nuestra teología y discurso no deben ignorar estas dimensiones integrales 
de la persona humana. Esto no significa despreciar los dogmas o los sacra- 
mentos, sino tener en cuenta la nueva sensibilidad posmoderna. Lo que se 
nos pide, especialmente a la teología fundamental, es que hagamos una 
pre-evangelización espiritual que liberará el apetito humano y encontrará 
formas de orar y escuchar la Palabra!3. 

La secularización provoca a la Iglesia a encontrar un lenguaje adecuado 
para transmitir los datos revelados a las personas de hoy. Los esquemas 
antiguos no son tan efectivos como lo fueron antes. El lenguaje y el enfoque 
de un siglo atrás no son malos, pero el mundo simplemente ha cambiado, se 
ha secularizado. El trabajo de comprensión de la nueva sensibilidad moderna 
que ha cambiado no perderá de vista los fundamentos de la fe que perma- 
necen inalterados. 


Si el cristianismo de hoy y de mañana debe aceptar esta traducción en un nuevo 
lenguaje de la revelación eterna e inmutable de Dios, no puede hacerlo como un 
trabajo de nueva creación, partiendo de cero, desligándose de la constante tra- 
dición que le liga a la fe de los apóstoles y de los padres de la Iglesia. Es sola- 
mente la Iglesia, en cuanto comunidad habitada por el Espíritu, fundada sobre 


12 M.P GALLAGHER, Una freschezza che sorprende: il Vangelo nella cultura di ogg1, EDB, 
Bologna 2010, 41. 

13 Cf. M.P GALLAGHER, Una freschezza che sorprende: il Vangelo nella cultura di oggi, 
EDB, Bologna 2010, 45. 
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la fe de los apöstoles, cuerpo de Cristo, la que puede proceder a esta renovaciön 
del lenguaje, a esta “transculturizaciön” del evangelio, a este transito de la reve- 
lación al mundo contemporàneo!*. 


Las crisis abren al futuro. Este futuro puede significar un momento 
oportuno, pero también un peligro. Con este desafio en mente, el pueblo 
elegido mirö hacia la tierra prometida. Sabian y creian que Dios estaba con 
ellos, pero al mismo tiempo estaba preocupado por la perspectiva de un 
futuro incierto. Pero dieron el paso adelante, la esperanza prevaleciö en las 
decisiones que tomaron. A este respecto Bruno Forte decia: 


Queridos jóvenes, me gustaría decirles cómo los imagino, cuando pienso que 
Ustedes son los protagonistas del mundo por venir. Lo hago partiendo de una 
escena bíblica, que se encuentra en el Libro de los Números, cap. 13, donde se 
cuenta sobre los exploradores enviados por Moisés para visitar la Tierra Pro- 
metida. A su regreso, los exploradores traen un racimo de uvas, una granada y 
una higuera y cuentan lo que vieron, transmitiendo tal emoción que todo el 
pueblo decide enfrentar el riesgo de ingresar al país donde viven los gigantes. 
Es la imagen de lo que los jóvenes deben hacer frente a esta crisis... Los jóvenes 
son exploradores por naturaleza, enviados a descubrir el futuro de todos. 
¿Quién entrará en la tierra prometida, quién la verá y quién la tendrá?” 


Hablando de la crisis como fenómeno que puede tener efectos tanto posi- 
tivos como negativos, dependiendo de cómo se gestione, podemos intuir que 
la actitud más adecuada para atravesar la crisis es la esperanza. Con esto 
en mente, me gustaría terminar mi artículo recordando lo que dije al princi- 
pio, que en la noche se ve más allá del día, ahora me refiero a la audiencia del 
Papa del 20 de septiembre de 2017: 


no te rindas a la noche: recuerda que el primer enemigo a derrotar no está fuera 
de ti: está dentro. Por lo tanto, no concedas espacio a los pensamientos amar- 
gos, oscuros. Este mundo es el primer milagro que Dios hizo y Dios ha puesto 
en nuestras manos la gracia de nuevos prodigios. La fe y la esperanza avanzan 
juntas. Cree en la existencia de las verdades más altas y más hermosas. Confía 
en Dios creador, en el Espíritu Santo que mueve todo hacia el bien, en el abrazo 
de Cristo que espera a cada hombre al final de su existencia; cree, El te espera. 
El mundo camina gracias a la mirada de muchos hombres que han abierto bre- 
chas, que han construido puentes, que han soñado y creído; incluso cuando a su 
alrededor escuchaban palabras de burla. No pienses nunca que tu lucha aquí 
abajo es del todo inútil. Al final de la existencia no nos espera el naufragio: en 
nosotros palpita una semilla absoluta. Dios no defrauda!*. 


14 M. THURIAN, La fe en crisis, Ediciones Sigueme, Salamanca 1968, 58. 

15 B. FORTE, La trasmissione della fede, Queriniana, Brescia 2014, 164-165. 

16 https: //www.vatican.va/content/francesco/es/audiences/2017/documents/papa-francesco_ 
20170920 udienza-generale.html (visto el 26.07.2021) 
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Esta es nuestra esperanza. Dios nunca defrauda. La esperanza es la 
actitud con la cual atravesamos los tiempos de crisis: esperanza y confianza 
en Dios. Sabemos que con Dios todo es posible, y que donde nuestras fuer- 
zas se debilitan, su gracia viene en nuestra ayuda. 

Gracias a todos por su atenciön y que todas las crisis que atraviesen 
Ustedes sean productivas y beneficiosas. 
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PER AMORE DI CRISTO PAOLO AFFRONTO CON CORAGGIO 
TUTTE LE PROVE NEL SUO MINISTERO APOSTOLICO 


Ionut Eremia IMBRISCA* 


Abstract: Many times in his letters, Paul testifies how he experienced at every 
step the reality of his own weakness during the apostolic ministry. In the suf- 
ferings, difficulties, persecutions and pastoral failures, Paul reflected on his 
own weakness and on the grace he received from God that helped him to live 
peacefully in the midst of the storms of his life. In his own lived weakness, Paul 
experienced that God did not abandon him, did not leave him alone, but pre- 
cisely in that precise difficult context, he perceived how weakness became sup- 
port and strength for him. The tribulations experienced by Paul could have had 
led him to despair and abandonment. But, on the contrary, in his life, the trib- 
ulations led him to be aware of the presence and grace of God. 


Key words: Saint Paul, the sufferings, the difficulties, the persecutions. 


Introduzione 


Diverse volte nel suo epistolario Paolo testimonia come ha sperimentato 
ad ogni passo la realta della propria debolezza durante il ministero aposto- 
lico. Nelle sofferenze, nelle difficolta, nelle persecuzioni e nei fallimenti 
pastorali Paolo rifletteva sulla propria debolezza e sulla grazia che riceveva 
da Dio che l’aiutava a vivere pacificato in mezzo alla tempesta della vita. 
Nella propria debolezza vissuta, Paolo sperimentava che Dio non lo abban- 
donava, non lo lasciava solo, ma proprio in quel preciso contesto, percepiva 
come la debolezza diventava per lui sostegno e forza. Gli Atti degli apostoli 
presentano come Paolo, scelto da Dio per essere suo apostolo, sperimentasse 
durante il suo ministero apostolico non poche tribolazioni: a Filippi viene 
bastonato e finisce in carcere (At 16,22-24); a Tessalonica dovra scappare 
di notte (At 17,10); a Berea é costretto a partire (At 16,14); ad Atene fallisce 
nella predicazione (At 17,32); a Corinto viene rifiutato ed insultato (At 18,6); 
a Cesarea rimane per due anni in prigione (At 24,27); a Roma é portato in 
catene (At 28,16). Le tribolazioni vissute da Paolo lo potevano portare alla 
disperazione e all’abbandono. Contrariamente, per lui, le tribolazioni 
l’hanno portato ad essere consapevole della presenza e della grazia di Dio. 


* Facoltă di Teologia Cattolica, Universita „Alexandru Ioan Cuza” di Iasi; email: imbri- 
scaionut@yahoo.com. 
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1. Nella sofferenza 


Secondo gli Atti degli Apostoli la sofferenza faceva parte dalla vocazione 
di Paolo e l’accompagnava quasi ad ogni passo. Basta ricordare l’indicazione 
che Anania ha ricevuto da Dio per quanto riguarda la missione di Paolo: 
«Gli mostrerö quanto dovră soffrire per il mio nome» (At 9,16). La lettura 
degli Atti e delle Lettere di Paolo ci mostrano che la sofferenza è una realtà 
che l’ha accompagnato ad ogni passo nella sua vita. Basandosi sul modo in 
cui viene presentata negli Atti e nelle Lettere paoline, la sofferenza aveva 
per Paolo come finalità la “configurazione” al mistero di Cristo crocifisso e 
risorto!. La trattazione più ampia delle sofferenze di Paolo la troviamo nella 
Seconda lettera ai Corinzi dove lui è costretto a difendere il suo stato d’apo- 
stolo davanti a coloro che la negavano. Qui, Paolo ricorda, non una volta ma 
per tre volte, i momenti in cui ha sperimentato la sofferenza (2Cor 4,8-12; 
6,3-10; 11,23-26). In 2Cor 4,3-5 Paolo presenta un elenco di nove avversità 
che sono distribuite in tre gruppi semantici. Il primo gruppo (tribolazioni, 
necessità, angosce) fa riferimento probabilmente alle sofferenze vissute da 
Paolo in Asia (cf. 2Cor 1,8). Il secondo gruppo (percosse, prigioni, tumulti) indica 
le avversità esterne e fa riferimento agli episodi di Filippi (cf. At 16,19-24), 
Iconio (cf. At 14,19-20), Berea (cf. At 17,13), Efeso (cf. At 19,23-29). Questo 
gruppo di avversità sarà ripreso anche in 2Cor 11,23. Il terzo gruppo (fati- 
che, veglie, digiuni) fa riferimento alla fatica dell’apostolato?. 

Lo sviluppo del tema della sofferenza nelle Lettere di Paolo contiene 
anche i riferimenti alla malattia del corpo. Nella Lettera ai Galati Paolo 
scrive: <!" Sapete che durante una malattia del corpo vi annunciai il Vangelo 
la prima volta; ! quella che, nella mia carne, era per voi una prova, non 
l’avete disprezzata né respinta, ma mi avete accolto come un angelo di Dio, 
come Cristo Gesù» (Ga/ 4,13-14). Qui, Paolo non solo testimonia la sua 
infermità ma la considera come un’“occasione opportuna di evangelizza- 
zione”. L’apostolo non si ferma qui nel descrivere l’infermità. Neppure 
qui specifica di che tipo di malattia si tratti. La sua indicazione è una sintesi 
essenziale che l’aiuta a rivivere la memoria di un soggiorno piacevole tra i 
Galati che l’avevano accolto con tanta amicizia. Da questa testimonianza 
emerge il fatto che lui interpreta la sua malattia come parte integrante del 
progetto di Dio nella sua vita. La condizione di fragilità, soprattutto la sua 
malattia, non venivano considerate da Paolo come un limite, ma come 
un'occasione di solidarietà che l’aiutava ad evangelizzare la comunità. I 


1 S.J. HAFEMANN, «Sofferenza», in Dizionario di Paolo e delle sue lettere (DPL), 1482. 

2 G. De VIRGILIO, «La “debolezza” (ào0éveia) come categoria teologica in 1-2 Corinzi», 
Rivista Biblica 58 (2010) 88-89. 

3 G.H. TWELFTREE, «Guarigione, malattia», in DPL, 831. 
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Galati l’hanno accolto con carità e amicizia e Paolo ha potuto così annun- 
ciare il Vangelo‘. 

Perciò diciamo che Paolo considerava la sofferenza come il segno più 
specifico del suo ministero apostolico (Gal 6,17; 1Cor 2,1-5; 2Cor 11,23-29; 
Fil 1,30; 2Tm 1,11-12; 2,9 ecc.) del quale lui era così soddisfatto tanto da 
arrivare a “vantarsi” di questo (2Cor 11,30; 12,10; Fil 1,19-26). Tante volte 
nelle sue lettere Paolo considerava il fatto che Dio stesso lo conduceva sempre 
in condizioni di sofferenza (cf. 1Cor 4,9; 2Cor 1,9; 2,14; 4,11; 2Tm 1,11-12) 
per rivelare il suo potere divino. Lo scopo per il quale Dio attuava questo 
non era unicamente rivolto a Paolo ma anche ai suoi lettori, per mostrare 
la realtà della croce e della risurrezione di Cristo nella vita di Paolo e attra- 
verso di essa (1Cor 2,1-5; 2Cor 2,14; 4,11). Egli poneva una grande fiducia 
in Dio, il quale lo accompagnava costantemente con la sua provvidenza e 
con l’amore in queste sofferenze. La speranza di uscire salvo delle tribola- 
zioni non l’ha mai abbandonato. Nell’estremo isolamento dagli uomini, 
nell’ultima prigionia Paolo scriveva: 


16 Nella mia prima difesa in tribunale nessuno mi ha assistito; tutti mi hanno 
abbandonato. Nei loro confronti, non se ne tenga conto. !’Il Signore però mi è 
stato vicino e mi ha dato forza, perché io potessi portare a compimento l’an- 
nuncio del Vangelo e tutte le genti lo ascoltassero: e così fui liberato dalla bocca 
del leone. !8Il Signore mi libererà da ogni male e mi porterà in salvo nei cieli, 
nel suo regno; a lui la gloria nei secoli dei secoli. Amen (27m 4,16-18). 


Paolo esprimeva a Timoteo la fiducia di trovare nel Signore la forza nella 
sofferenza. Egli qui non esprimeva solo parole di fiducia in Dio ma aggiunge 
anche un inno di lode. Quest’ultimo, che Paolo scrive, è come l’ultima parola 
da lui espressa prima di morire, è come «un’ultima affermazione che sinte- 
tizza in un concetto e in un scopo finale tutta la vita dell’ Apostolo, le sue 
lotte e la sua azione, i successi e le persecuzioni: [che le offre a Dio] a lui la 
gloria nei secoli dei secoli!»®. 


2. Nella difficoltà 


«Nell’apostolato di Paolo non mancarono le difficoltà, che egli affrontò 
con coraggio per amore di Cristo» sottolineava papa Benedetto XVI nel 
20067. Se facciamo per esempio riferimento alla sua attività di predicatore, 


1 G. DE VIRGILIO, «La “debolezza” (ào0éveia) come categoria teologica in 1-2 Corinzi», 
91-92. 

5 S.J. HAFEMANN, «Sofferenza», in DPL, 1482-1483. Cf. C.G. Kruse, «Afflizioni, prove, 
difficoltà. Tribolazione», in DPL, 31-32. 

6 P SEIDENSTICKER, Paolo, l’apostolo perseguitato di Gesù Cristo, Brescia 1969, 141. 

7 BENEDETTO XVI, Udienza generale: Paolo di Tarso, 25 Ottobre 2006, in Insegnamenti 
11,2 (2006) 507. 
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vediamo che Paolo deve affrontare numerose difficoltă. Arriva a Corinto dopo 
il fallimento sperimentato ad Atene (cf. At 17,32) e dopo esser stato cacciato 
dalle citta della Macedonia (cf. At 17,10.14) cosi che ulteriormente afferma: 
«mi presentai a voi nella debolezza e con molto timore e trepidazione» 
(1Cor 2,3). Paolo non era un oratore affascinante come Apollo (1Cor 2,4; 
2Cor 11,6; Rm 16,8) ed era consapevole di questo fatto: pur non essendo un 
grande oratore Paolo riconosceva il successo della sua predicazione che, 
tuttavia, attribuiva sempre a Dio (1Ts 1,5; 2,1.13; 1Cor 2,5}. 

L’elenco più esteso delle difficoltă che egli ha dovuto affrontare, lo tro- 
viamo nella Seconda lettera ai Corinzi. In 2Cor 11,23-29 Paolo presenta un 
grande elenco di tribolazioni che cerchiamo qui di suddividere in quattro 
parti. La prima parte € formata da prigionie, percosse e pericolo di morte 
(2Cor 11,23b-25). Qui viene menzionato anche il fatto che per cinque volte 
riceve dai Giudei trentanove colpi (cioè il massimo previsto dalla legge, 
meno uno); per tre volte viene battuto con le verghe da parte dei pagani e 
infine ricorda di aver sofferto anche una lapidazione e tre naufragi. La seconda 
parte è formata da viaggi innumerevoli con i relativi pericoli costituiti dai 
fiumi, dai briganti, dai Giudei e dai pagani; pericoli nella cittă, nel deserto 
e nel mare; pericoli da parte dei falsi cristiani (2Cor 11,26). La terza parte 
contiene i riferimenti alla fatica e al travaglio con veglie innumerevoli, la 
fame, la sete, il freddo e la nudită (2Cor 11,27). La quarta parte include la 
preoccupazione per tutte le Chiese (2Cor 11,28-29)°. 

Nella Seconda lettera ai Corinzi Paolo non si sofferma ad offrire tanti 
dettali sulle difficoltă affrontate. Lui offre in tre momenti un elenco con 
questi difficoltă (2Cor 4,8-12; 6,3-10; 11,23-29) ma senza entrare nel detta- 
glio, senza offrire molte spiegazioni. Gli Atti ci aiutano a chiarire qualche 
difficoltà che Paolo solo enumera. Dagli Atti sappiamo che Paolo fu battuto 
con verghe a Filippi (cf. At 16,22) così come che soffrì una lapidazione a 
Iconio alla quale riuscì a sopravvivere (cf. At 14,19). Paolo ricorda il momento 
della lapidazione nella Seconda lettera ai Corinzi (cf. 2Cor 11,25b). Per 
quanto riguarda le allusioni alle altre numerose disavventure per mare e 
per terra, oppure la menzione di tutte le altre difficoltà che lui ricorda nella 
stessa lettera (cf. 2Cor 11,25-27), risulta abbastanza difficile individuare a che 
cosa egli faccia esattamente riferimento. Inoltre Paolo ricorda in 2Cor 11,27 
di aver patito “la fame”, realtà che incontriamo raccontata anche in Fil 4,12 
dove egli scrive: «So vivere nella povertà come so vivere nell’abbondanza; 
sono allenato a tutto e per tutto, alla sazietà e alla fame, all’abbondanza e 
all’indigenza». Il suo ministero apostolico è pieno di difficoltà da dover 


8 P SEIDENSTICKER, Paolo, l’apostolo perseguitato di Gesù Cristo, 106-107. 
9 C.G. Kruse, «Afflizioni, prove, difficoltà. Tribolazione», in DPL, 29-30; cf. R. FABRIS, 
Paolo di Tarso, Milano 2008, 41. 
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affrontare e non si stanca di attribuire alla presenza di Dio il superamento 
di tutte queste sofferenze. Parlando delle sue prove Paolo ricordava a Timo- 
teo che «da tutte mi ha liberato il Signore!» (27m 3,11). Poi, nella Lettera 
ai Romani, rinnova la sua fiducia in Dio chiedendo in un modo retorico: 
“chi potră essere contro di noi quando Dio è dalla nostra parte?”. 


31 Che diremo dunque di queste cose? Se Dio è per noi, chi sarà contro di noi? 2 
Egli, che non ha risparmiato il proprio Figlio, ma lo ha consegnato per tutti noi, 
non ci donerà forse ogni cosa insieme a lui? 33 Chi muoverà accuse contro coloro 
che Dio ha scelto? Dio è colui che giustifica! % Chi condannerà? Cristo Gesù è 
morto, anzi è risorto, sta alla destra di Dio e intercede per noi! * Chi ci separerà 
dall’amore di Cristo? Forse la tribolazione, l’angoscia, la persecuzione, la fame, 
la nudità, il pericolo, la spada? * Come sta scritto: Per causa tua siamo messi a 
morte tutto il giorno, siamo considerati come pecore da macello. 3 Ma in tutte 
queste cose noi siamo più che vincitori grazie a colui che ci ha amati. % lo sono 
infatti persuaso che né morte né vita, né angeli né principati, né presente né 
avvenire, né potenze, *né altezza né profondità, né alcun'altra creatura potrà mai 
separarci dall’amore di Dio, che è in Cristo Gesù, nostro Signore (Rm 8,31-39). 


È impressionante il coraggio di Paolo nell’aver rischiato numerose volte 
la vita per Cristo! Per questo non ci stupiamo se alla fine Paolo subisce il 
martirio a Roma durante la persecuzione dell’imperatore Nerone”. Le sue 
Lettere e gli Atti degli apostoli testimoniano le difficoltà che ha dovuto af- 
frontare così che Antonio Pitta può affermare su Paolo: «Pertanto possiamo 
ben sostenere che le lettere paoline viaggino su prove interne ed esterne 
che trasmettono i contenuti magmatici della sua teologia»!. 


3. Nei fallimenti pastorali 


Tra i fallimenti pastorali che Paolo ha sperimentato durante il suo mini- 
stero apostolico ricordiamo l’insuccesso nella predicazione da lui speri- 
mentato ad Atene”. Questo succede subito dopo l’esperienza di “semi-fal- 
limento” nell’evangelizzazione avuta a Tessalonica e a Berea da dove fu 
costretto a fuggire (cf. At 17,13-14) perché la gente, divisa in due parti, con 
lui e contro di lui, cercava di perseguitarlo. Arrivato ad Atene, egli «freme- 


10 E Manzi, Introduzione alla letteratura paolina, Bologna 2015, 291. 

11 A, Prrra, L’Evangelo di Paolo: introduzione alle lettere autoriali, 50. 

12 «La città di Atene, una delle più grandi città-stato della Grecia del V sec. a.C., è situata 
nella zona sud-orientale del territorio ellenistico. In età apostolica essa non era più una 
potenza internazionale né il fulcro culturale di un tempo, ma viveva ancora all’ombra delle 
glorie del passato per quanto riguardava l’orgoglio della sua civiltà e la sua fama di centro 
filosofico e religioso. Piena di idoli, come dice anche At 17, Atene veniva descritta dagli autori 
antichi come modello di “venerazione degli dèi”; la gente di Atene era talmente religiosa 
che aveva persino eretto nella città altari a “dèi ignoti”» (C. GEMPF, «Atene, Paolo ad», in 
DPL, 133). 
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va dentro di sé al vedere la città piena di idoli» (At 17,16). Infatti, «l’imma- 
gine di Paolo ad Atene è quella di un filosofo che cammina e osserva: pas- 
seggia per la cittă, osserva le persone e il loro ambiente e configurava il 
proprio ragionamento a partire di quanto vede»!5. Cosi Paolo continuava la 
sua missione ad Atene, con la predicazione nelle sinagoghe e nella piazza 
pubblica, chiamata agora (cf. At 17,17). Mentre predica, incontra i rappre- 
sentanti della filosofia greca che l’avevano invitato ad esporre la sua teoria 
nell'Areopago”*, davanti agli esperti nelle questioni di religione. Davanti al con- 
siglio dell'Areopago, Paolo comincia il suo discorso con una captatio bene- 
volentiae — «Ateniesi, vedo che, in tutto, siete molto religiosi» (At 17,22) —, 
cercando cosi di attirare la simpatia degli ascoltatori. Subito dopo continua 
il discorso con il riferimento all'iscrizione scritta su un altare di Atene «A 
un dio ignoto» (At 17,23) grazie alla quale inizia!5 dicendo: «colui che, senza 
conoscerlo, voi adorate, io ve lo annuncio» (At 17,23b). Con questa affer- 
mazione Paolo non voleva lasciare l’impressione che l’unico Dio che egli 
adorava coincidesse con quello che essi adoravano senza conoscerlo: qui 
l’accento & messo sull’ignoranza degli ateniesi e non sulla loro adorazione. 
Cio che Paolo voleva dire & che apprezzava la preoccupazione degli ateniesi 
nel riconoscere l’esistenza di “qualcuno” che meritava adorazione ma poi 
subito ricorda loro di essere in condizione di ignoranza. Da questo punto in poi 
la difesa di Paolo si trasforma in un attacco dove lui affrontava vari aspetti 
del culto degli idoli (cf. At 17, 24-29). Dopo aver spiegato le insufficienze di 
questo culto, Paolo ritorna al messaggio principale della predicazione che 
prima era stato frainteso degli ateniesi (cf. At 17,18) e inserisce il discorso 
su Gesù Cristo e sulla risurrezione. Gli ateniesi sentendo Paolo parlare 
sulla risurrezione dei morti, si rifiutano di ascoltarlo e alcuni affermano: 
«su questo ti sentiremo un’altra volta» (At 17,32). A questo punto, il discorso 
viene interrotto improvvisamente e Paolo se ne va da loro (cf. At 17,33). Il 
modo con cui Paolo ha lasciato Atene ci fa pensare all’esperienza di un grande 


13 D. MARGUERAT, Paolo negli Atti e Paolo nelle Lettere, trad. italiana, A. REGINATO, Torino 
2016, 85. 

14 «Nel primo secolo d.C., l’Areopago era la sede di un Consiglio degli aristocratici, isti- 
tuito per conservare l’ordine e per la gestione del tribunale, divenuto durante l’impero il 
principale organo di governo della città, poiché Roma favoriva ovunque le oligarchie locali. 
Come per il senato romano, vi si poteva accedere dopo aver esercitato la magistratura suprema, 
in qualità di arconte, intorno ai 35 anni e vi si rimaneva a vita. Di conseguenza, l’Areopago 
rappresentava un corpo sociale, una vera e propria casta composta dalle 200 alle 300 persone. 
Gli areopagiti erano i rappresentanti della cultura classica. In passato, l’Areopago era spesso 
intervenuto nel corso di processi di empietà, più precisamente in occasione di reati filosofico- 
religiosi quali l’ateismo o il monoteismo» (D. MARGUERAT, Paolo negli Atti e Paolo nelle 
Lettere, 85). 

15 R. FABRIS, Paolo di Tarso, Milano 2008, 145-146. 

16 C. GEMPF, «Atene, Paolo ad», in DPL, 134-136. 
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fallimento nella predicazione”. In realtà non è così perché il suo discorso 
presso l’Areopago ha portato frutti. «Alcuni si unirono a lui e divennero 
credenti» (At 17,34) viene infatti menzionato alla fine del suo discorso?**, 
Da Atene Paolo si reca a Corinto (cf. Ar 18,1) dove la reazione della comu- 
nità giudaica alla sua predicazione è ancora più negativa rispetto alle pre- 
cedenti (cf. A? 18,6). Se a Filippi, Paolo è bastonato e finisce in carcere (cf. 
At 16,22-24), da Tessalonica lui deve fuggire di notte a causa dei giudei 
ingelositi che cercavano di perseguitarlo (cf. At 17,10), da Berea è costretto 
a partire (cf. At 17,14) a causa degli stessi giudei di Tessalonica, a Corinto 
lui continua a costatare con amarezza che la serie dei fallimenti pastorali non 
si fermava. Tutte queste esperienze pastorali negative sperimentate da Paolo 
e raccontate degli Atti degli apostoli mostrano come il suo intero ministero 
sia stato una continua pedagogia di Dio che insegna a Paolo come la potenza 
di Dio si compia nella debolezza umana dell’apostolo (cf. 2Cor 12,9c). In 
mezzo ai fallimenti pastorali, il Signore gli appare in una visione per con- 
fortarlo e rassicurarlo circa il fatto che la presenza e la vicinanza di Dio por- 
teranno tanti frutti nella sua attività missionaria a Corinto (cf. At 18,9-10). 
«Jo sono con te» garantisce il Signore a Paolo, «facendogli intuire come la sua 
potente presenza si manifesta proprio in situazioni di fallimento umano». 


4. Nella persecuzione 


L’apostolo Paolo che, prima di incontrare Gesù era un «persecutore della 
Chiesa» (Fil 3,6), dopo l’incontro con il Signore, cominciando a predicare il 
Vangelo, viene lui stesso perseguitato dai giudei, dai pagani e dai falsi cristiani 
(cf. 2Cor 11,26). Tra le persecuzioni, quelle inflitte da parte dei giudei sono 
raccontate spesso da Paolo nelle sue lettere (cf. Rm 15,31; 2Cor 11,24-26; 
Gal 5,11; 1Ts 2,14-16). Se ha sofferto così tanto a causa dei giudei ci chie- 
diamo per quale motivo”. Nelle sue lettere, Paolo indica cinque motivi che 
hanno causato la persecuzione da parte dei giudei. Il primo è il fatto di 
predicare «la fede che un tempo voleva distruggere» (Gal 1,23). Paolo dive- 
nuto predicatore della messianicità di Gesù crocifisso (cf. A? 9,20.22) era 
visto agli occhi dei Giudei come un rinnegatore che meritava le stesse per- 
secuzioni e lo stesso castigo che lui prima infliggeva ai fedeli di Cristo”. Il 
secondo motivo è rappresentato dal suo atteggiamento per gli elementi più 
cari al giudaismo - la circoncisione e l’osservanza della legge (cf. Fil 3,5-6) — 


17 D. MARGUERAT, Paolo negli Atti e Paolo nelle Lettere, 88; cf. V. Gatti, Il discorso di Paolo 
ad Atene: studio su Act. 17, 22-31, Brescia 1982, 211-231. 

18 F BARGELLINI, Paolo: tra esegesi e spiritualità, Padova 2011, 268-281. 

19 E Manzi, Seconda Lettera ai Corinzi, Milano 2002, 349. 

20 C.G. KRUSE, «Afflizioni, prove, difficoltà. Tribolazione», in DPL, 30-31. 

21 P SEIDENSTICKER, Paolo, l’apostolo perseguitato di Gesù Cristo, 16-17. 


24 DIALOG TEOLOGIC 48 (2021) 


che lui gli considerava «una perdita a motivo della sublimită della cono- 
scenza di Cristo Gest» (Fil 3,8). Il terzo motivo ricorda il fatto che lui predica 
la non necessita, per essere membri del popolo di Dio, di osservare le pre- 
scrizioni della Legge per quanto riguarda la purita legale. In questa discus- 
sione rientra il conflitto che Paolo ha con Pietro ad Antiochia (Gal 2,11-21). 
Il quarto motivo consiste nel fatto che Paolo non predica la circoncisione 
(Gal 3,1-5; 5,11; At 15,8-11). E il quinto motivo della persecuzione di Paolo 
è l’accusa di aver dato poca importanza alle esigenze etiche. Paolo respinge 
questa accusa in un modo categorico nella Lettera ai Romani dove insiste 
sull’importanza di fare il bene (cf. Rm 3,7-8)”. 

Cerchiamo adesso di fare una breve presentazione dei principali momenti 
della persecuzione di Paolo cominciata proprio dall’inizio del suo apostolato. 
A Damasco, dopo la sua conversione-vocazione, predicando che Gest é il 
Cristo, «i Giudei deliberarono di ucciderlo» (At 9,23). Nella Seconda lettera 
ai Corinzi Paolo scrive: «A Damasco, il governatore del re Areta aveva posto 
delle guardie nella cittă dei Damasceni per catturarmi, ma da una fine- 
stra fui calato giù in una cesta, lungo il muro, e sfuggii dalle sue mani» 
(2Cor 11,32-33). Questo racconto mette in evidenza da un lato l’umiliazione 
vissuta da Paolo a Damasco e dall'altro l’intervento divino che l’ha aiutato 
a fuggire per non perdere la vita”. 

Le persecuzioni sono poi continuate durante il suo ministero apostolico. 
Nei Atti troviamo tanti esempi che raccontano le persecuzioni che Paolo ha 
subito. Ad Antiochia di Pisidia mentre predicava nella sinagoga insieme a 
Barnaba, i giudei pieni di gelosia contradicevano ciò che lui diceva e «li 
cacciarono dal loro territorio» (At 13,45.50). Arrivati ad Iconio hanno con- 
tinuato la loro predicazione nella sinagoga e tanti hanno creduto tra i giu- 
dei e i pagani. Lì però i giudei che li avevano rifiutati cercavano insieme ai 
loro capi di «aggredirli e lapidarli» (At 14,5). A Listra, i giudei che venivano 
da Antiohia ed Iconio «persuasero la folla. Essi lapidarono Paolo e lo trascina- 
rono fuori della città, credendolo morto» (At 14,19). A Filippi, Paolo insieme 
a Sila, vengono perseguitati perché scacciano il demonio da una schiava 
che «procurava molto guadagno ai suoi padroni» (A? 16,16). Questi presen- 
tavano i due missionari davanti ai magistrati con l’accusa rivolta a Paolo e 
Sila di creare disordine nella città con la loro predicazione. Perciò a Filippi 
loro vengono bastonati e incarcerati (At 16,14-39). A Tessalonica, Paolo 
continua la sua predicazione, come al solito, nella sinagoga e, come altrove, 
anche qui alcuni credono, sia tra i giudei, sia tra i greci. Ingelositi per il 


2 C.G. Kruse, «The price paid for a ministry among gentiles: Paul's persecution at the 
hands of the Jews», in M.J. WILKINS — T. PAIGE, ed., Worship, theology and ministry in the 
early church: essays in honor of Ralph P Martin, Sheffield 1992, 267-272. 

23 G. Lorusso, La seconda lettera ai Corinzi, Bologna 2007, 288. 
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loro successo invece, alcuni giudei agitano la popolazione della cittă dicendo 
che «loro vanno contro i decreti dell'imperatore, perché affermano che c’è 
un altro re: Gesù» (At 17,7). Paolo e Sila sono obbligati a lasciare Tessalo- 
nica e partono per Berea. Nella Prima Lettera ai Tessalonicesi Paolo ricorda 
l’esperienza di predicare «il vangelo di Dio in mezzo a molte lotte» (1Ts 2,2)?4. 
A Berea la predicazione ha un grande successo ma, a causa dei giudei venuti 
da Tessalonica, é costretto a fuggire via per non generare una rivolta popo- 
lare (cf. At 17,13-14). Paolo arriva ad Atene ma qui il suo discorso nell’ Are- 
opago non ha il successo da lui sperato (cf. At 17,32-34). A Corinto, Paolo é 
portato dai giudei in tribunale (cf. At 18,12-13). Ad Efeso, i giudei costrin- 
gono Paolo ad andarsene in Macedonia. Questo fatto viene raccontato da 
Paolo agli anziani della Chiesa di Efeso mentre lui si trovava a Mileto: «ho 
servito il Signore con tutta umilta, tra le lacrime e le prove che mi hanno 
procurato le insidie dei Giudei» (At 20,19). A Gerusalemme, il popolo cer- 
cava di ucciderlo ma viene salvato dall’intervento del tribuno che «lo arre- 
stă e ordinò che fosse legato con due catene?» (At 21,31-33). Da Gerusa- 
lemme Paolo viene scortato a Cesarea dove rimane prigioniero per due 
anni. Li, ha luogo il processo davanti al governatore Felice (cf. At 23,23-24,27) 
e poiché Paolo era cittadino romano (At 16, 37), egli si appella a Cesare per 
essere giudicato da un tribunale romano (cf. At 25, 11-12)%. 


5. Nel martirio 


Le stazioni della via crucis di Paolo continuavano anche nella prigionia 
a Roma. Incarcerato e perseguitato, Paolo non perde invece la speranza di 
uscire salvo dalle tribolazioni. La speranza in Dio non lo abbandonera mai. 
Paolo ha fiducia che Dio, il quale lo aveva accompagnato con la sua provvi- 
denza e con il suo amore durante i suoi viaggi missionari, lo «liberera da 
ogni male e lo porterà in salvo nei cieli, nel suo regno» (27m 4,18)”. Con 


2 Nella Prima lettera ai Tessalonicesi troviamo le prime testimonianze autentiche della 
persecuzione in Tessalonica che abbiamo direttamente dalla penna di Paolo (cf. 1Ts 2,2; 
3,4). La lettera é stata scritta a Corinto all’inizio degli anni cinquanta (cf. P SEIDENSTICKER, 
Paolo, l’apostolo perseguitato di Gest Cristo, 47). 

2 I termini “catene” e “prigionie” vengono utilizzati anche dell’apostolo Paolo nelle sue 
lettere per indicare la propria condizione di fragilită, di sofferenza e di restrizione in vista 
dell’annuncio del Vangelo (cf. D.G. Rem, «Prigionia, prigioniero», in DPL, 1213-1218). In Ef 6,20 
Paolo si definisce “ambasciatore in catene” (npeßebw év 6iwvoev); in Col 4,3 Paolo chiede di 
pregare perché si possa aprire la porta della predicazione per annunciare il mistero di Dio 
a causa del quale egli si trova “in catene” (6 kai 5£5euou); nel saluto di Col 4,18 Paolo esorta: 
“ricordatevi delle mie catene” (uvnuovevert Lov tóv Seouâv); ai Filippesi egli scrive che por- 
tare le catene é una “grazia” (Fil 1,7.13) cosi come il “soffrire per il Signore” (cf. G. DE 
VIRGILIO, «La “debolezza” (ăo0£vea) come categoria teologica in 1-2 Corinzi», 90-91). 

26 F. Grora, Fare pace con la debolezza. Nemica e amica, Città del Vaticano 2017, 226-228. 

27 P SEIDENSTICKER, Paolo, l’apostolo perseguitato di Gesù Cristo, 141. 
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questa speranza Paolo arriva a Roma, in prigione, per essere giudicato dal 
tribunale dell'imperatore. Nonostante lo stato di detenzione a Roma, Paolo 
continua ad «annunciare il regno di Dio e insegnare le cose riguardanti il 
Signore Gest Cristo, con tutta franchezza e senza impedimento» (At 28,31). 
Cosi finisce il libro Atti degli Apostoli, facendo riferimento alla predicazione 
di Paolo a Roma. Anche se l’autore degli Atti sa che Paolo è morto a Roma 
per intervento dell’autorita romana, non racconta alcun particolare su 
questo fatto. Luca ricorda solo che il predicatore del Vangelo deve andare a 
Roma per rendere la suprema testimonianza a Gesù (At 19,21; 23,11; 
277,24), senza raccontare invece il modo in cui viene resa questa testimo- 
nianza. L’autore del libro degli Atti chiude il racconto con la presenza di 
Paolo a Roma «perché è completato il programma tracciato ai discepoli di 
Gesù risorto: rendergli testimonianza con la forza dello Spirito da Gerusa- 
lemme fino agli estremi confini della terra (cf. At 1,8)»%. Cosi che gli Atti 
degli Apostoli non ci riportano il martirio di Paolo a Roma. Neppure altri 
scritti del Nuovo Testamento raccontano il suo martirio. Solo nella Seconda 
lettera a Timoteo troviamo queste parole “profetiche” di Paolo: «Quanto a 
me, il mio sangue sta per essere sparso in libagione ed è giunto il momento 
di sciogliere le vele» (27m 4,6)”. 

La prima testimonianza esplicita sul martirio di Paolo l’abbiamo dal 
Vescovo di Roma, Clemente I. Questi scrisse una lettera alla Chiesa di Corinto 
alla metà degli anni 90 del primo secolo, poco tempo dopo la morte di Paolo”. 
In quella lettera, nella quale il Vescovo di Roma invitava i corinzi a consi- 
derare attentamente l’esempio degli Apostoli, il riferimento al martirio di 
Paolo viene subito dopo l’indicazione del martirio di Pietro: 


Per la gelosia e la discordia Paolo fu obbligato a mostrarci come si consegue il 
premio della pazienza... Dopo aver predicato la giustizia a tutto il mondo, e 
dopo essere giunto fino agli estremi confini dell’ Occidente, sostenne il martirio 
davanti ai governanti; così partì da questo mondo e raggiunse il luogo santo, 
divenuto con ciò il più grande modello di perseveranza*". 


Il testo della Lettera ai Corinzi di Clemente Romano merita di essere 
preso in considerazione perché è un documento della Chiesa romana dove 
il ricordo del martirio, a distanza di una generazione, è ancora vivo. Un altro 
motivo per cui la testimonianza di Clemente Romano è di grande impor- 
tanza è il fatto che in questa lettera si trovano anche altri informazioni 


28 R. FABRIS — S. ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo, Roma 2009, 96-97. 

29 BENEDETTO XVI, San Paolo, l’Apostolo delle Genti, Milano 2009, 151. 

30 R. FABRIS — S. ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo, 98; cf. BENEDETTO XVI, 
San Paolo, l’Apostolo delle Genti, 151-152; 

31 CLEMENTE DI ROMA, Lettera ai Corinzi: introduzione, testo, traduzione e note Annie 
Jaubert, trad. italiana, M. B. ArtIoLI, Bologna 2010, 119. 
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sulla biografia di Paolo*?. Eusebio di Cesarea, lo storico cristiano del secolo 
IV, scrisse sul martirio di Paolo nella sua Storia Ecclesiastica. Parlando 
dell’imperatore Nerone, Eusebio scrisse: «Durante il suo regno Paolo fu 
decapitato proprio a Roma e Pietro vi fu crocifisso. Il racconto è confermato 
dal nome di Pietro e di Paolo, che é ancor oggi conservato sui loro sepolcri 
in quella cittä»®. È interessante invece il modo con il quale il Cardinale 
Carlo Maria Martini immaginava il martirio di Paolo: 


Il luogo tradizionale del suo martirio é alle Tre Fontane, in Roma. Ci si arriva 
attraverso un lungo viale che invita al silenzio; si entra nell’atrio della chiesa 
cistercense; proseguendo, si giunge ad una chiesa rotonda (la scala del Paradiso). 
Più avanti ancora, la chiesa delle Tre Fontane, cosi chiamata a ricordo della 
testa di Paolo che per tre volte batté sul terreno prima di arrestarsi nell’istante 
drammatico della morte. A me é capitato di andarci spesso, quando stavo a 
Roma, soprattutto nei momenti di oscurită o di confusione spirituale. E mi 
sforzavo di immaginare come Paolo avesse percorso quell’ultimo tratto della 
sua vita: spogliato della clamide, afferrato dai soldati. Come avra rivisto la sua 
esistenza, la sua conversione, le difficolta, i litigi con Barnaba e con Pietro, le 
depressioni, i momenti di solitudine, i quattordici anni nel deserto, il sentirsi 
respinto dalla comunita? Come avra ripensato le gioie vissute, le grandi lettere, 
l’attività intensa? Quali elementi gli saranno sembrati validi e importanti davanti 
alla morte, quando l’uomo è totalmente vero, senza più possibilità di retorica o 
di nascondimento?** 


Dopo l’esperienza di Damasco, dove ha incontrato Cristo risorto e fino 
al giorno del suo martirio a Roma, Paolo dedica tutta la sua vita alla predi- 
cazione del Vangelo. Metà della sua vita, viene trascorsa come pellegrino in 
diverse province dell’impero predicando il Vangelo e formando nuove comu- 
nità. Egli percorre un grande numero di chilometri, via terra e per mare, 
affrontando numerose sofferenze, difficoltà, fallimenti, persecuzioni e alla 
fine con il martirio pone il sigillo alla sua testimonianza’. Paolo ha testi- 
moniato con la vita che in tutte le tribolazioni sperimentate durante il 
ministero apostolico la grazia di Dio era presente in lui. Proprio la grazia 
di Dio gli dona la forza per affrontare ogni pericolo. «Il Signore però mi è 
stato vicino e mi ha dato forza, perché io potessi portare a compimento 
l'annuncio del Vangelo e tutte le genti lo ascoltassero: e così fui liberato 
dalla bocca del leone» (27m 4,17) scriveva Paolo a Timoteo mostrando la 
sua fiducia in Dio. 
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Conclusione 


Abbiamo visto in quest’articolo come nelle sofferenze, nelle difficoltà, 
nelle persecuzioni e nei fallimenti pastorali Paolo rifletteva sulla propria 
debolezza e sulla grazia che riceveva da Dio che l’aiutava a vivere pacificato 
in mezzo alla tempesta della vita. Le stazioni della via crucis di Paolo con- 
tinuavano anche nella prigionia a Roma. Incarcerato e perseguitato, Paolo 
non perde invece la speranza di uscire salvo dalle tribolazioni. La speranza 
in Dio non lo abbandonerà mai. Paolo ha fiducia che Dio, il quale lo aveva 
accompagnato con la sua provvidenza e con il suo amore durante i suoi 
viaggi missionari, lo libereră da ogni male e lo porteră in salvo nei cieli, nel 
suo regno (cf. 2Tm 4,18). Nella propria debolezza vissuta e davanti al suo 
martirio Paolo sperimentava che Dio non lo abbandonava, non lo lasciava 
solo, ma proprio in quel preciso contesto, percepiva come la debolezza diven- 
tava per lui sostegno e forza. 
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DISCERNMENT AND RELATIVITY OF MORAL CODES 
Stefana GOTIA* 


Abstract: In this article I will present an analysis of axiological anticipatory 
discernment, I will insist on some limits of particular moral codes and possible 
main lines of efficiency of moral codes, with permanent reference to a universal 
moral code. This reporting is a useful mechanism in the analysis and the way 
of discerning the current social dilemmas, because, for a good social functio- 
ning, it is necessary to have a deep understanding and responsible assumptions 
of the codes, contexts and ethical infrastructures to which we refer. 


Keywords: discernment, moral principles, moral codes, ethical dilemmas. 


The approach of this issue is an incessant challenge because applied 
ethics has become an imperative social requirement. Why can’t we be 
good? Why we are moral or not? In order to be good, are we obliged to become 
capable of being moral? In this way we are obliged to “understand the eth- 
ics of self-knowledge” and the moral codes we adhere to in order to be able 
to discern? (Needleman, 2007, p. 328). 

Morality is linked to community values and is important for both soci- 
ety and the individual. In today's society, moral codes are in competition 
within a community, and the individual adopts his own code of values, even 
if in society there are some general codes and several particular codes. 

The ontological status of man is given by the double subsisting nature 
and by the conditioning a priori towards the tradition of the social environ- 
ment of which his family group is part. Gradually, according to the cultur- 
al specificity of belonging, man will be an integral part of thinking through 
which he will homologate the world “in vernacular language, which shapes 
his way of analysis and expression ” (Buzalic, 2018, p. 95-98). 

This family cultural environment becomes for him the reference sup- 
port for the formal integration in the society, which will crystallize his 
tastes and preferences, will be the standard of the subsequent behavioral 
reactions and the foundation of the capacity of introspection, on which he 
will develop his discernment (Gula, 1997, p. 3-7; 77-88) in stages. 

This ability to understand and prevent consequences, which gives con- 
tent to discernment, expresses the state of consciousness that becomes a 
criterion of normality. The discernment expressed in this way is outlined 
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as a unique and integrative synthesis of all the faculties of understanding 
the human being (Kadar, p. 28, 2003). In discernment, the classical path of 
the human psyche, from the involvement of analyzers and perceptual 
functions, of mnemonic abilities, of evocative anticipatory representations 
and to the involvement of higher functions is rendered with the greatest 
acuity. 

But, in discernment, the greatest importance have the cognitive func- 
tions, because they ensure through a “flexible adaptation” to the concrete 
situations, the development of ideas, independence, critical thinking, com- 
munication strategies and by formulating solutions individual brand of 
the character scheme (Beck, Belu, 2006, p. 16-20). 

Discernment, considered as a way of social adaptation, is structured on 
three levels (Wolf, pp. 4-9): the elementary level — instinctive, reactive or 
vigilant, the reflected - discernment logic discernment or the reflection of 
reality, the anticipatory- axiological discernment, of choice, of distinguish- 
ing the good from evil. 

Constitutively, a situation of discernment presupposes an adaptable 
behavior of identifying a problem, of interposing a critical analysis between 
stimuli and response, of compensating a situation, of replacing an action, 
of using creativity and intelligence to solve a difficult situation, etc (Liebert, 
2008, p. 7-20, 41-55). From this approach derives the sphere and the inter- 
pretative nature of the discernment capacity: logic — identification of the 
effects of one’s own behaviors; psychological — staged anticipation of conse- 
quences; medical — gradual process of the capacity of discernment: axiolog- 
ical - wanting, doing good and tending to a higher level; legal — responsibil- 
ity and the ability to choose one’s own and common good (Constantinescu, 
Mureşan, 2013, p. 76). 

In the present approach we will limit ourselves to the descriptive analysis 
of the anticipatory, axiological discernment, because for a good social func- 
tioning we need a deep understanding and responsible assumptions of the 
codes and of the ethical infrastructures to which we refer. 

The fundamental conducts, based on values, principles and moral rules 
constituting the axiological anticipatory discernment: to want to do the 
good and always to tend to a higher level seem to restructure in the con- 
temporary society, under the empire of a principled fluidization and to a 
state of social omnipotence given by the developments in biotechnology 
and seem to be reconfigured in consensus with the changing individual 
authenticity. 

In the sphere of applied ethics, delimitations are made between moral 
values, moral principles and moral rules on which specialized sets of moral 
codes are built for different fields of activity. From this perspective moral 
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values are the expression of the universal ideals to which humanity has 
always aspired, represented as standards of perfect states of well-being, 
happiness, justice, freedom, etc (The Belmont Repor, 1979). 

The moral values to which we tend, support ethical principles - general 
constructions, made on the basis of well-defined standards with which spe- 
cific rules can be developed, interpreted and improved (Muresan, 2009, p. 
102-107). A supreme moral value, such as life, underlies the principle that 
requires us to respect life in the broadest sense, not to use it as a tool in 
achieving our immediate goals. 

Moral principles provide the basis for the formulation and interpreta- 
tion of moral rules, which grouped in a unitary system by Kantian ethical 
theories of deontological orientation focused on the feeling of debt and/or 
utilitarianism aimed at a benefit coherently norms the framework of eval- 
uation, identification and solution of facts of ethics nature specific in some 
fields Muresan, 2009, p. 106). 

Moral rules, expressed in the form of prohibitions or obligations, group 
specifications for various fields of activity and “are characterized by at 
least four distinctive features”: support the common good through vital 
social values, are impartial, are universally valid, have bivalent applicabil- 
ity-by self-employment and constraint by society (Kaptein, 2008, p.17). 

A moral code includes situations related to good and evil, individual 
conscience and normative regulation of behavior, so it is considered the 
main element in strengthening discernment at an early age. Often, in dis- 
courses about the moral aspects of some actions, concepts such as social 
control are used, id est the expectations that society has from a person or 
value orientations, because in specialized terminology the moral concept is 
identified with that one of value (Beuchamp, 2001, p. 4-12). 


Discernment and limits of assuming moral codes 


Although society is an open system and responsibility is the determining 
factor of discernment, controversial issues of applied ethics are intensely 
debated, so as not to reach serious consequences such as cannibalism, human 
trafficking, extremism, terrorism, etc. Although the field of moral rules is 
based on compassion, the content of these rules does not cover all moral 
relations, because it falls within the realm of logical altruism, which places 
all people in a fundamental egalitarianism based on the concept of social 
equality characterized by the idea that equality is the natural state of all 
human beings and all men are equal in value or in moral status. 

But, for example, at various stages of their developmental stages, chil- 
dren’s moral attitudes towards their parents are not only based on equality, 
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but are determined by the reasons that make them unequal. In this case, 
the psychological basis of the moral attitude is not altruism, because the 
child believes that his parents do not need help, but the power to help him, 
which is why he questions, starting with the age of independence, the set 
of moral norms received in family, not necessarily for a reason of rebellion, 
but because of the misunderstanding of the staged foundation of the received 
moral code (Sokolowski, 2009, p. 122-132). 

Recent concerns in the socio-human field towards the stable structures 
of morality, both at the level of moral personality and self (moral-self) pro- 
pose a paradigm shift being interested in the means and strategies by 
which people can capitalize on their potential. Peterson and Seligman, rep- 
resentatives of positive psychology, emphasize the development of “moral 
goals, virtues, happiness, and well-being” because they will have positive 
and socially desirable effects on discernments, behaviors, and positive 
character traits. 

A choice can be considered good if it does not infringe the rights of other 
members of community and does not create, through violations of rules, 
tensions in the environment that the person considers a reference. Because 
the optimal functioning of society depends on the effects of everyone's deci- 
sions, in order not to be undesirable, all conscious members must be ethi- 
cally responsible for a deep knowledge of universal values and principles so 
that the moral limit of each individual integrates in the macro-limit of soci- 
ety in which they live (Teodisia, 2020). 


Principles and efficiency of moral codes 


In the conditions of a society characterized by the lack of universal eth- 
ical principles and by an increasingly fluid (Popescu, 2018, p. 271-278) indi- 
vidual reconfiguration, the question arises that particular codes can coex- 
ist in the absence of a code common to all, in the absence of a universal 
code? Concerns about the efficiency of moral code have developed on the 
background of the developments in the field of biotechnology, and research- 
ers of applied ethics have proposed the principles (Beuchamp,, Childress, 
p. 4-12), initially as a basis for biomedical ethics, and then, with some cau- 
tion, to expand to other fields. T. Beauchamp and J. Childress argue that 
there are four principles derived from common morality, which contain a 
set of basic moral norms in biomedical ethics: autonomy, no - evildoing, 
charity and justice. 

In their opinion, the principle of autonomy is based on Kant’s ethical 
theory and the standardization of this principle requires respect for the 
decisions taken by autonomous people. The principle of not doing evil, the 
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concern not to harm anyone and the principle of doing the good are based 
on the utilitarian theory (Adrian, 2015, p.575). Charity also includes the 
possibility of benefiting with the specific rules for recording risks on the 
line between cost and benefit balance. The principle of justice is accompa- 
nied by a set of rules according to which a fair distribution of costs, risks 
and benefits is achieved. 

European policies, which underpin ethical codes for the biomedical 
field, have promoted a focus on the individual, insisting on interdiscipli- 
nary relationships between: dignity, integrity, autonomy and vulnerability. 
These principles express four dimensions of the human being that must be 
respected and protected, and dignity, integrity and vulnerability refer to 
the respect and protection of animals and living organisms. The authors of 
the European document define dignity as the property by which all human 
and non — human beings have a moral status and implicitly have the right 
to integrity. Dignity is identified with the capacity for autonomous action, 
to be human - in the biological sense, to be a living system or a living organ- 
ism, and this fundamental principle arises from the duty of the human 
being to the non-human part of living nature (Final Report on the European 
Commission, 1995-1998, p. 4-5 ). The principle of integrity includes both 
the sphere of the biological life and the “untouchable core of beliefs” (Final 
Report on the European Commission, 1995-1998, p.5) and the fundamental 
values of an individual. Pragmatically, the valences of autonomy are quan- 
tified in the ability to have goals, the comprehension capability and moral 
self — legislation, responsibility and discernment. The principle of vulner- 
ability brings attention to human and non-human beings which may be 
exposed to potential risk factors. 

V. Mureşan proposes for implementation, after a thorough analysis of 
international practices and European policies, a “synoptic list” of universal 
moral principles. These could be the basis for the construction of any moral 
code. His proposal starts gradually from the observance of the respect for 
autonomy, charity, non-harm doing, the principle of justice, of respect and 
dignity, integrity, vulnerability, precaution, double effect, subsidiarity, pub- 
licity, solidarity, equality and of happiness ( Muresan, 2009, p. 109-116). 


Discernment and ethics of social dilemmas 


For the most part, issues of applied ethics are based on human rights, 
but discernment in their application is essential and presupposes the matu- 
rity of moral conscience, through an information foundation as complete 
as possible and by assuming the elective consequences. The choices we are 
invited to resort to are given by the “ontological and axiological reality (...) 
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which is constantly between the known and the unknown” Iloaie, 2009, p. 152) 
with which the human person travels on the ethical path to good and evil. 
Life presupposes dignity and moral law, but man's ability to choose — 
under the rule of necessity or force — can act differently. In the evolution of 
individual morality, unforeseen situations must be taken into account, impos- 
sible to detect in time and space, as a result of which moral perspectives 
can change from minimal to radical changes, depending on the impact that 
the event has on the person who must take decisions (Taleb, 2010, p. 31-34). 
Ancient thought would say that regardless of life situations, the chosen 
solution must be rational. Contemporary society argues that the chosen 
solution should be pragmatic and profitable. But sometimes the solutions 
to the problems of human life can reach a moral impasse and can only be 
abandoned by moving into the outer space of morality, because very rarely 
has humanity been challenged to accept so many innovations in science 
and biotechnology. 

Viewed like maieutics, bioethics brings together values through inter- 
disciplinary dialogue and the confrontation between classical morality and 
new trends related to the development of medical biotechnology. Bioethics 
is the functional combination between the scientific and the humanities, 
but it highlights controversial social issues, proving that scientific progress 
also has negative consequences. Because the applied ethics in this field 
focuses on discourses related to the priority of the human being, the pro- 
tection of people who do not have the ability to consent, interventions on 
the human genome etc. the responsibility to make the right decisions is 
vital (Habermas, Ratzinger, 2005, p. 97). 

The ethics of genetic manipulation, expressed by the philosopher Jür- 
gen Habermas, revolves around questions about the factors that would 
delimit the boundary between the true defects of man and those generated 
by the complexes of no self-acceptance. In this perspective, we can discuss 
the moral justification of their modification through genetic manipulation 
or a violation of the biological nature. 

The issue of life with all its aspects: suicide, euthanasia, abortion, inter- 
vention techniques on the human genome, capital punishment, war, organ- 
ized crime, etc. it has probably had the greatest debate in all of human 
history. Even if as citizens, we should act with discernment, according to 
moral conscience and ethics for the good running of society and to respect 
social and legal conventions, the reality reflects something completely dif- 
ferent. 

Many of post-secularized social structures have legal norms derived 
from Christianity, and the states have all the interest in maintaining this 
fundamental reporting foundation, so in no democratic state is a certain 


36 DIALOG TEOLOGIC 48 (2021) 


religious creed imposed as a mandatory moral norm. If these societies are 
characterized by the lack of universal ethical principles how is the cohesion 
of society preserved in the conditions in which there are several effective 
moral codes? 

For a good social functioning, in addition to the use of the principles of 
a universal moral code in the discernments necessary for the analysis of 
contemporary social dilemmas, it is necessary to have not only codes but 
also ethical contexts and infrastructures. Among the proposed functional 
social models are those of religious communities. 

Jürgen Habermas, argues that “by avoiding dogmatism and constraints 
on consciences, something can remain intact from the experience of reli- 
gious communities, something that the professional knowledge of experts 
cannot restore”. It is about subtleties differentiated by the asymmetry of 
epistemic claims, which through the intertwining of Christianity with phi- 
losophy have generated a labor of defining networks of concepts in norma- 
tive contents. It gives religious communities public recognition for the 
functional contribution of the proposed moral codes, the discernments and 
behaviors of its members (Habermas, Ratzinger, 2005, p. 93). 

The modernization of social and religious mentalities in the post-secu- 
larized society is achieved in a complementary way, through successive 
transformations, preserving the cultural origin and solidarity of the citi- 
zens. Focusing on the construction of moral codes necessary in the exercise 
of individual discernments, the current ethics inspired by Christianity, 
proposes nuanced functional associations: responsibility — autonomy — jus- 
tification, history and memory, resumption — innovation — return, emanci- 
pation and fulfillment, internalization and incarnation, individuality and 
community in the idea of unconditional respect for the dignity of all people 
(Habermas, Ratzinger, 2005, p. 94-95). 

Taking as a model the spirit of religious solidarity in the ethical evalua- 
tion of life situations, the relationship between intention and consequence 
must be taken into account. It would be moral for the man to ask himself 
why, before acting. Because morality should not be interpreted subjectively, 
because it does not depend on everyone’s taste. No matter how the issue of 
applied ethics is posed, it will generate pros and cons, because people form 
their opinion first in terms of affectivity and then in rational judgment. 

Therefore, the general image of a universal moral code cannot be called 
into question without the assumption of absolute morality. Particular 
codes have existed and will always exist, regardless of the beliefs at the 
level of individual decision, but the sustainability of ethical codes and their 
social appreciation will be given by the assumption of as many fundamen- 
tal principles as possible belonging to the universal moral code. 
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FUNZIONE E RUOLO DELLE PORTE 
NELLA NUOVA GERUSALEMME DI AP 21 


Iulian FARAOANU* 


Abstract: The internal description of the gates of New Jerusalem in Ap 21 
focuses the concepts of the opening and universalism. The idea of a continuous 
opening reveals a change in the function of the gates and suggests a symbolic 
interpretation. The image of gates always open expresses total acceptance and 
willingness to receive the incessant flow of the nations that will enter the escha- 
tological Jerusalem. At the same time, their non-closure means the absence of 
obstacles or barriers for entry into the holy city. This is the way to universal- 
ism. Actually, in the new heavenly Jerusalem enter the nations and their kings, 
emphasizing the universality of the holy city, in which everyone has the right 
to enter to enjoy the goods eschatological. The human component, the goods 
that nations bring, is added to the divine component of the city filled with the 
splendor and divine glory. 


Keywords: opening; gates; universalism; New Jerusalem; people. 


Introduzione 


Nella descrizione esterna ed interna della nuova Gerusalemme, l’autore 
mette in risalto le porte, fatto testimoniato dalla frequente ricorrenza del 
termine «pulon» (porta). Un’ulteriore conferma dell’interesse dell’autore 
per le porte si ha nella loro riproposizione in Ap 21,15-17 (la misurazione), 
in Ap 21,18-21 (i materiali preziosi) e in Ap 21,24-26 (l’apertura continua 
delle porte). In Ap 21,11-14, l’autore insiste sull’immagine delle porte della 
cittă santa, che sono 12, hanno dodici angeli sopra, sono distribuite sui lati 
secondo i quattro punti cardinali e sono associate alle dodici tribu dei figli 
di Israele. 

Dopo aver descritto la cittă dall'esterno (Ap 21,9-21), l’attenzione del 
veggente si orienta all’interno (Ap 21,22-27). Giovanni di Patmos scopre la 
piazza della città di oro puro, poi costata con stupore l’assenza del Tempio. 
In seguito, si rende conto che le porte della cittă non si chiuderanno mai e 
l’accesso é possibile a tutte le nazioni della terra. 


* Facoltă di Teologia Cattolica, Universita „Alexandru Ioan Cuza”, Iasi; email: farao- 
anu@yahoo.com 
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1. Le porte sempre aperte all'interno 
della nuova Gerusalemme (Ap 21,25) 


In Ap 21,24-26, l’autore dice che le porte sono aperte continuamente!. 
Se l’apertura delle porte durante il giorno era giustificata, non altrettanto si 
può dire della loro apertura durante la notte. Ma, il fatto che nella Gerusa- 
lemme escatologica la notte non c’è più, conferma l’apertura continua delle 
porte. Il veggente osserva che le porte non saranno chiuse di giorno. Poi la con- 
giunzione «gar» offre la motivazione: infatti, notte non ci sara li (cfr. Ap 22,5a). 

La fonte principale a cui si ispira? Giovanni di Patmos é Is 60,11. Gio- 
vanni di Patmos sembra si riferisca a Is 60,11b, in cui si afferma che le 
porte saranno continuamente aperte, mentre nell’Apocalisse si dice nega- 
tivamente che le porte non si chiuderanno né di giorno, né di notte. Invece 
di usare l’espressione «giorno e notte», l’autore dipinge l’immagine delle 
porte che non si chiuderanno di giorno con l’aggiunta della mancanza della 
notte nella nuova Gerusalemme. Una delle difficoltà sollevate è l’idea dell’a- 
pertura delle porte durante il giorno, che sembra comunque ovvia. Nelle 
città antiche di giorno le porte erano aperte e durante la notte venivano 
chiuse. Una possibile soluzione è l’avverbio «ekei» riferito alla notte presente 
fuori della città. Dentro la nuova Gerusalemme c’è la luce dell’Agnello*. 

Il riferimento alla notte si può ricavare da Zc 14,7 dove si parla del pellegri- 
naggio dei popoli a Gerusalemme’. La luce di Dio e dell'Agnello rende super- 
flua la separazione tra giorno e notte. L’entrata delle nazioni avviene nella 
gloria e la luce divina che rende superflua la notte nella nuova Gerusalemme. 
La notte associata spesso con il male, come ogni realtà negativa, sparisce 
dalla città escatologica”. Inoltre, nella città-Tempio Dio viene adorato sempre, 
giorno e notte, come già si intravedeva in Ap 7,15. L’assenza della notte si può 
interpretare anche in relazione al compimento delle attese giudaiche. La notte 
della venuta del Messia porterà una grande luce e la salvezza escatologica”. 


1 Cfr. P HrrscHBERG, Das eschatologische Israel, Neukirchener, Neukirchen-Vluyn 1999, 
276: le porte perdono la loro funzione, in contrasto con Ez 40,6-16.20-37. 

2 Cfr. M. Rss, Die Zukunft der Welt. Eine exegetische Studie über Johannesoffenbarung 
19,11 bis 22,15, Friedrich Reinhardt, Basel 1966, 88; J. FEKKES, Isaiah and Prophetic Tra- 
ditions in the Book of Revelation; Visionary Antecedents and their Development, Sheffield 
Academic Press, Sheffield 1994 271. 

3 L’espressione significa continuità ed è presente in Ap 4,8; 7,15; 12,10; 14,11; 20,10. 

4 Cfr. D. Aune, Revelation 17-22, Thomas Nelson, Nashville (TN) 1998, 1172-1173. 

5 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 271-272. 

6 Cfr. G.K. BEALE, The Book of Revelation. A Commentary on the Greek Text, Eerdmans, 
Grand Rapids (MI) 1999, 1096. 

7 Cfr. F. CONTRERAS MOLINA, «La Nuova Gerusalemme, città aperta», in E. BosETTI — A. 
COLACRAI (a cura di), Apokalypsis. Percorsi nell’Apocalisse in onore di Ugo Vanni, Cittadella, 
Assisi 2005, 642. 
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Un riferimento all’apertura puö esserci in Ez 46,1-10.12 dove si parla di 
partecipazione ai sacrifici degli agnelli nel Tempio. Durante la funzione si 
spalancava la porta perché i fedeli potessero vedere i sacrifici. Le porte 
della nuova Gerusalemme, diventata Tempio spirituale, sono aperte al rito 
dell’Agnello e chiuse agli immondi?. 

Riprendendo elementi da Isaia e Zaccaria, l’autore dell’Apocalisse costru- 
isce la sua immagine del pellegrinaggio di tutti i popoli attraverso le porte 
sempre aperte?. La funzione delle porte era quella di permettere l’ingresso, ma 
anche di proteggere nella notte. Il loro numero grande e l’apertura giorno 
e notte è un segno del mutamento della loro funzione”. Qualcuno ha visto 
nell'immagine dell’apertura delle porte un impulso alla curiosită e al desi- 
derio di vedere le realtà che stanno dentro!!. Dopo aver visto l’esterno della 
cittă, coloro che entreranno” scopriranno le meraviglie della vita assieme 
a Dio e all’Agnello. L’immagine dell’apertura continua delle porte & simbolica 
e parla dell’accoglienza e dell’universalismo della salvezza”. Tramite le porte, 
si nota un flusso incessante di uomini che entrano a far parte degli eletti. In 
Ap 21,27 e 22,14 si accentua l'entrare dentro la cittá santa. Le porte aperte 
significano l’apertura dell’accesso diretto a Dio per tutte le nazioni. L'idea 
si pud estendere in riferimento all'albero della vita. In Gn 3,24 l'accesso 
era bloccato, ora le nazioni possono usufruire dell'albero e delle sue foglie. 

Per le porte della cittă santa entrano coloro che hanno diritti di cittadini 
e possono partecipare alla vita pubblica, tenendo in conto le varie attivită svolte 
alla porta cittadina nell’Antico Testamento (cfr. Dt 21,19; 22,15; Am 5,12.15). 

Le porte sempre aperte sono indizio della nota invitativa della nuova 
Gerusalemme. I popoli sono aspettati ad entrare dentro, come afferma 
esplicitamente Ap 22,14". 


$ Cfr. G. RINALDI, «La porta aperta nel cielo (Ap 4,1)», in The Catholic Biblical Quarterly 
25 (1963), 345.347. 

9 Cfr. R.J. McKEtvey, The New Temple. The Church in the New Testament, Oxford Uni- 
versity Press, Oxford 1969, 174; D. Aune, Revelation 17-22, 1172. 

10 Cfr. M. Rıssı, Die Zukunft der Welt, 89-93; Cfr. J. VOGELGESANG, The Interpretation of 
Ezekiel in the Book of Revelation, Harvard University Press, Cambridge 1985, 124-126. Cfr. 
G.E. Lapp, A Commentary on the Revelation of John, Eerdmans, Grand Rapids (MI) 1972, 
284: la presenza di re e nazioni non € un argomento per parlare della Gerusalemme del 
millennio. Giovanni di Patmos usa il linguaggio umano e vuole esprimere l'idea della con- 
servazione dell'identitá di ogni nazione. 

1 Cfr. J.N. ALETTI, «Essai sur la symbolique céleste de l’Apocalypse de Jean», in Christus 
28 (1981), 40. 

12 Anche se non c’é l'invito esplicito ad entrare, questo & sottointeso. Cfr. 4Esd 10,55 
dove il veggente è invitato dentro per scoprire lo splendore e la grandezza dell’edificio. 

13 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1099. 

14 Cfr. B. RossinG, The Choice between two Cities: Whore, Bride and Empire in the Apo- 
calypse, Trinity Press International, Harrisburg (PA) 1999, 154. 
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L’idea di un’apertura continua, rivela un cambio nella funzione delle 
porte e spinge verso la loro interpretazione simbolica. L'immagine delle 
porte sempre aperte esprime accoglienza totale e disponibilită a ricevere il 
flusso incessante delle nazioni che entrano nella Gerusalemme escatologica. 
Nello stesso tempo, la loro non chiusura significa l’assenza di ostacoli o 
barriere per l’ingresso nella città santa. 

La città aperta! a tutti rimane uno dei punti culminanti dell’ Apocalisse. 
E’ una città dove tutti hanno accesso, ma dove nulla di impuro entra. La 
presenza di Dio rende possibile l’incontro, la convivenza e l’amore sia 
dell’umanita con Dio, sia degli uomini tra di loro. Le porte aperte, insieme 
alla bellezza e lo splendore della città sono un invito costante ad entrare 
per usufruire dei beni eterni'*, 


2. Le nazioni e i re entrano nella nuova Gerusalemme: 
Ap 21,24-26 


Le porte descritte in Ap 21,12-13 portano sopra i nomi delle dodici tribù 
dei figli di Israele. Tuttavia, nella cittá escatologica per le porte non entrano 
i membri delle tribú israelitiche, come indicava la soprascritta, ma le nazioni 
e i re. Nella luce della cittá camminano tutti i popoli della terra. La novită 
assoluta della cittă escatologica riguarda anche il piano dell'accesso alla 
Gerusalemme santa. 

Il termine” «ethne» con cui si nominavano solitamente i pagani, non ha 
più una connotazione negativa. I popoli, che prima erano alleati della Bestia 
e della Babilonia (Ap 14,8; 18,23; 19,20; 20,3.8.10) si convertiranno, come 
si intravede gia in Ap 11,13 (una grande parte del popolo si converte) e 
Ap 15,3-4 (tutte le nazioni adoreranno Dio). Alla fine molti popoli conver- 
titi entreranno nella nuova Gerusalemme*?. Le nazioni sono tutti i redenti, 
uomini dal popolo di Israele e da ogni altra nazione”. 


15 Cfr. P HirscHBERG, Das eschatologische Israel, 277-278: le porte aperte per permettere 
il pellegrinaggio dei popoli; il diaspro e le pietre preziose come elementi di attrazione per le 
nazioni. Il popolo escatologico di Dio è aperto ai popoli che saranno integrati nella nuova 
Gerusalemme. 

16 Cfr. B. Rossinc, The Choice between Two Cities, 153-155. 

17 La parola ricorre ventitre volte nell’ Apocalisse: 2,26; 11,2.18; 12,5; 14,8; 15,3-4; 16,19; 
18,3.23; 19,15; 20,3.8; 21,24.26; 22,2. Cfr. F. CONTRERAS MOLINA, «La nuova Gerusalemme», 
639: il termine può avere tre accezioni: a) designazione neutrale dei popoli: Ap 2,26; 5,9; 7,9; 
10,11; 12,5; 13,7; b) interpretazione negativa delle nazioni alleate della Bestia: Ap 11,2.9.18; 
14,8; 17,15; 18,3; c) interpretazione positiva dei popoli: Ap 21. 

18 Cfr. P Decock, «The Scriptures in the Book of Revelation», in Neotestamentica 33 
(1999), 384. 

19 Cfr. G. Bicuzzi, «I popoli nella Gerusalemme escatologica di Ap 21-22», in Parola Spi- 
rito e Vita 50 (2004), 171. 
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L’immagine di Ap 21,24 si ispira al Is 60,3 con il motivo del pellegrinag- 
gio dei popoli”. Giovanni di Patmos sembra riferirsi a tutto il contesto di 
Is 60,3-16, riprendendo vari elementi. Is 60 riflette l’idea della restaurazione 
del benessere e della gloria della Gerusalemme futura, a cui i popoli contri- 
buiscono con i loro beni. Insieme a questo aspetto, c’è l’idea dell'inversione 
dei ruoli: le nazioni che opprimevano Israele, ora servono Gerusalemme e 
Dio. L’autore dell’Apocalisse apporta delle modifiche al testo di Is 60,3-16: 
l’aggiunta dell’articolo alle parole «nazioni e re»; l’apposizione «della terra», 
riferita ai re”. Un altro testo importante che completa l’immagine di Ap 21,24 
è Is 2,2-5, in cui le nazioni camminano nella luce verso la montagna di Dio. 
Queste nazioni diventeranno il popolo di Dio e adoreranno il Signore”. 

Una prima difficolta é la presenza delle nazioni e dei loro re, nonostante 
Vannientamento nello stagno di fuoco. Dopo il giudizio dei popoli lungo il 
libro dell’Apocalisse (Ap 6,15; 14,7-20; 16,16-21), dopo la loro distruzione 
(Ap 19, 17-21; 20,7-10), si scopre l’entrata delle nazioni nella nuova Geru- 
salemme. Alcuni studiosi hanno fatto riferimento all’universalismo, preci- 
sando che alla fine tutti i popoli saranno salvati”. Questa tesi è difficilmente 
sostenibile a causa delle liste di esclusi dalla salvezza in Ap 21,8.27. Inol- 
tre, si deve tener conto dei due aspetti presenti nei profeti dell’ Antico Testa- 
mento: giudizio e salvezza. Altri commentatori risolvono la difficoltà della 
presenza delle nazioni dopo il loro previo annientamento, affermando che 
i popoli in Ap 21 sono i redenti durante la storia (cfr. Ap 5,9; 7,9), che for- 
mano la Chiesa composta da giudei e pagani, accentuando l’opposizione con 
la Babilonia”, La posizione intermedia parte dalla considerazione seria dei 
due aspetti”: il giudizio di coloro che non si convertono e la salvezza delle 
nazioni convertite. Giovanni di Patmos riprende le attese veterotestamenta- 
rie sull’inclusione delle nazioni nella Gerusalemme alla fine (cfr. Is 2,2-5; 60)%. 


20 Cfr. M. Rissi, Die Zukunft der Welt, 93; J. FEKKES, Isaiah, 269. 

21 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 269. 

2 Cfr. D. MATHEWSON, «The Destiny of the Nations in Revelation 21:1-22:5», in Tyndale 
Bulletin 53 (2002), 129-131. 

23 Cfr. M. Rıssı, Die Zukunft der Welt, 92-95: Puniversalismo, perché la vittoria di Cristo 
si manifesta anche nell’esctologia; J. VOGELGESANG, The Interpretation of Ezekiel, 104-106: un 
flusso costante di nazioni dallo stagno di fuoco; la democratizzazione dell'Antico Testamento. 

2 Cfr. D.E. AUNE, «St. John’s Portrait of the Church in the Apocalypse», in The Evange- 
lical Quarterly 38 (1966), 138; G.K. BEALE, Revelation, 1097-1101. Cfr. invece D. MATHEW- 
son, «The Nations in Revelation», 132: non é solo l’elemento di molti-culturalità, i diversi 
popoli che formano la Chiesa nella storia. 

2 Cfr. D. MATHEWSON, «The Nations in Revelation», 142: on si deve dare la priorità teo- 
logica alla salvezza, come fa R. BauckHam, The Climax of Prophecy: Studies on the Book of 
Revelation, T. & T. Clark, Edinburgh 1993, 310. 

26 Cfr. R. BAUCKHAM, The Climax of the Prophecy, 238.310. 
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Si accentua poi, il contrasto con Babilonia: le nazioni che prima erano alle- 
ate della Bestia, nella nuova Gerusalemme adorano Dio. 

Tenendo presente che nell’Apocalisse il giudizio universale e la salvezza 
universali hanno lo stesso peso, si puö intravedere l’intenzione retorica: da 
una parte sottolineare la natura di Dio giudice e sovrano libero, e dall’altra 
parte, l’invito a scegliere tra la Babilonia che sară punita o tra la nuova 
Gerusalemme. Tutto risulta essere legato alla conversione: chi si converte sară 
salvato, chi non si pente sară giudicato. A Giovanni di Patmos non interessa 
fare calcoli cu quanti saranno salvati. Si ha il compimento delle profezie dell’ An- 
tico Testamento sul pellegrinaggio escatologico dei popoli (cfr. Is 2,2-5; 
60,3). I popoli, che durante la storia erano nemici di Dio, ora sono adoratori 
dell’unico Dio, secondo il piano divino di salvare tutte le nazioni”. 

Una prima risposta è interpretare l’entrare delle nazioni nella città santa 
in senso spirituale, non fisico. Inoltre, si deve tenere conto delle antinomie: 
le nazioni sono nell’Apocalisse i nemici di Dio, ma nello stesso tempo i fedeli 
provengono da tutte le nazioni”. A queste considerazioni si può aggiungere 
che si tratta della conversione futura e l’inclusione delle nazioni alla fine. 
Inoltre, si deve accentuare che i popoli della nuova Gerusalemme sono 
quelli che prima erano alleati della Bestia. Risultano così tre gruppi: a) il 
popolo dell’ Antico Testamento (le dodici porte); b) il popolo del Nuovo Testa- 
mento (i dodici fondamenti); c) le nazioni che si convertiranno in futuro”. 

Un'altra difficoltà sta nell’accettare la presenza nella città santa delle 
nazioni nemiche di Dio durante la storia. Però già i capitoli antecedenti 
dell’Apocalisse, suggeriscono che i popoli possono essere membri della nuova 
Gerusalemme: Ap 5,9-10 (le nazioni e i popoli onorano Cristo); Ap 7,9 (il 
popolo composto da uomini di ogni nazione); Ap 15,3-4 (popoli che adorano 
Dio). Nella nuova creazione, la nuova Gerusalemme giunta a compimento 
sarà formata da uomini di ogni popolo e nazione””. 

L’universalismo si ispira a Is 60,3-11*! e alla letteratura giudaica tardiva 
(Or Sib 3,772-773; Sal Sol 17,32-35). Ci sono ancora altri testi dell’ Antico 


27 Cfr. D. MATHEWSON, «The Nations in Revelation», 136-138.142. 

28 Cfr. J. ComBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jerusalem (Apoc. 21,1-22,5)», in Epheme- 
rides theologicae Lovanienses 29 (1953), 16. 

29 Cfr. D. MATHEWSON, «The Nations in Revelation», 133. 

30 Cfr. P LEE, The New Jerusalem in the Book of Revelation. A Study of Revelation 21-22 
in the Light of its Background in Jewish Tradition, Mohr Siebeck, Tübingen 2001, 287. 

31 Cfr. P HiRSCHBERG, Das eschatologische Israel, 277. Cfr. J. Du RAND, «The New Jerusa- 
lem as Pinnacle of Salvation: Rev 21,1-22,5», in Neotestamentica 38 (2004), 296: i rapporti 
tra Israele e i gentili nell’escatologia: a) la distruzione o esclusione dei pagani (4Esd 12,33; 
13,38; 2Bar 40,1); b) le genti sono subordinate a Israele (Is 18,7; 49,22-26; 55,5; 60,1-22; 
61,5-6; 66,18-21; Sir 36,11-17; OrSib 3,772-774); c) i gentili partecipano insieme a Israele 
alla salvezza (Is 2,2-4; 23,14-24; 56,6-8; 62,4; Mic 4,1-4; OrSib 3,564-570). 
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Testamento che potrebbero aver influito su Ap 21,24-27. In primo luogo 
Is 2,2-5 dove si allude al pellegrinaggio dei popoli che vivono alla luce di 
Dio. Da Is 2,2-5 viene ripresa l’idea di vivere secondo il volere di Dio, di 
camminare nella luce divina. Poi Zc 14,16-19 dove ci sono più elementi affini 
ad Ap 21,24-27: la mancanza della notte (Zc 14,7); le nazioni che entrano 
nella Gerusalemme (Zc 14,16-19); la cittă, luogo di santita (Ze 14,20-21). 
La differenza é che in Zaccaria le nazioni vengono ogni anno in pellegri- 
naggio, mentre in Apocalisse i popoli fissano la loro dimora per sempre. Da 
Ze 14,16-19 si riprende l’idea di adorare Dio. Nell’Apocalisse sono portati a 
compimento i due propositi del raduno finale di tutti nella Gerusalemme 
futura: a) la centralita di Gerusalemme, la citta santa; b) la salvezza di 
tutte le nazioni della terra. In Ap 21,24-26 i popoli e i re camminano verso 
la nuova Gerusalemme:?. 

Queste nazioni camminano alla luce di Dio e dell’ Agnello. Il verbo greco’? 
usato è «peripateo» che dovrebbe tradurre l’ebraico «halak». Mentre in Is 60,3 
si parla di popoli che vengono, procedono verso la luce, in Ap 21,24 si tratta 
di camminare nella luce o accompagnati dalla luce**. Si potrebbe pensare 
anche al comportamento etico di coloro che sono figli della luce. Nell’ Apo- 
calisse, Cristo cammina in mezzo ai sette candelabri (Ap 2,1). Con Lui 
cammineranno i degni che hanno le vesti bianche (Ap 3,4). In Ap 16,15 c’è 
l’invito alla vigilanza e a conservare le vesti per non essere nudo. Il cammi- 
nare dei fedeli è sempre in riferimento a Cristo? e diventa possibile grazie 
alla fedeltà. Le nazioni dipendono ora della luce della nuova Gerusalemme, 
come compimento della promessa fatta in Ap 15,4 («tutte le nazioni ver- 
ranno e si prostreranno davanti a te»). Sparisce l’inclinazione e la direzione 
verso la città del male (Ap 14,8; 18,3.23)%. 

Da Is 60,1-13 viene ripreso un altro elemento: le nazioni che portano i 
loro beni”. Anche questo aspetto riflette il compimento delle profezie sulla 
Gerusalemme futura. Le nazioni camminano alla luce di Dio e ora portano 


32 Cfr. P Lez, The New Jerusalem, 287. 

33 Cfr. J. COMBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 25: al posto di «anabaino», che 
si adatta ai pellegrinaggi in terra, Giovanni di Patmos usa «peripateo», e sottolinea la fase 
ultima del pellegrinaggio e l’idea di un’azione continua. 

34 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 269: si può accostare l’espressione ai testi: Rm 13,13; Ef 4,17; 
5,8; In 8,12; 11,9; 12,35 e 1In 1,7. 

35 Cfr. F CONTRERAS MoLINA, La Nueva Jerusalen, 161. 

36 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 269-270. 

37 Cfr. J. COMBLIN, «La liturgie de la nouvelle Jérusalem», 15: un pellegrinaggio spirituale 
in cui si porta l’omaggio. Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1095: le nazioni portano le ricchezze, 
ma proclamano anche la salvezza di Dio e riconosceranno che Dio abita nella città. Cfr. F 
CONTRERAS MOLINA, La Nueva Jerusalen, 163: la gloria è quello di più prezioso dei popoli e 
l’onore è il riconoscimento della signoria di Dio e dell’Agnello. 
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il loro tributo non alla Babilonia (Ap 17-18), ma alla Gerusalemme nuova. 
Si conferma di nuovo l’antitesi tra Babilonia e la Gerusalemme, da dove 
ora viene la luce e l’orientamento. Mentre nella Babilonia si commerciavano 
tante merci e molte ricchezze, ora nella cittă santa ci sară solo la gloria e 
l’onore. Giovanni di Patmos apporta a Is 60,1-13 due modifiche importanti: 
a) il termine «gloria», connesso con altre menzioni in Apocalisse, per espri- 
mere l’adorazione (1,6; 4,9; 5,12; 7,12; 11,13; 14,7, ecc.); b) l’espressione 
«della terra», riferita ai re. Tale espressione à presente in Sal 2,2 e Is 24,21 
dove però ha una connotazione negativa in riferimento ai nemici di Dios. 
Poi, invece di indicare le regioni da cui le nazioni vengono ed elencare i 
doni esse portano, Giovanni di Patmos si limita a dire semplicemente «la 
gloria e l’onore delle nazioni». La gloria che i popoli portano sembra sia 
una forma di invocazione, la lode che sale a Dio nella nuova situazione in 
cui c’è la pace e la redenzione. I popoli non portano beni materiali, ma loro 
stessi come adoratori di Dio“. La gloria e l’onore possono essere interpre- 
tati anche in un senso dossologico. I popoli riconoscono che la gloria e l’onore 
provengono da Dio e restituiscono questi beni al vero Dio che merita l’ado- 
razione“!. 

La nuova Gerusalemme esercita un fascino inaudito, la sua luce attrae 
tutti i popoli. Come centro di tutte le realtà, la città diventa madre dei popoli 
e si compiono in questo modo le profezie sulla gloria futura di Gerusalemme 
(Is 60,3.5.11; Sal 17,34; 72,10)%. 

L’idea del pellegrinaggio dei popoli assume una grande importanza. Le 
porte aperte, assegnate alle dodici tribù, sono il passaggio delle nazioni per 
l’alleanza ebraica in modo da poter fare parte del popolo escatologico. Si 
sottolinea con insistenza il compimento del popolo di Dio nell’escatologia 
sulla linea delle attese di restaurazione giudaiche. I popoli entrano nella 
nuova Gerusalemme e non c’è più distinzione soteriologia tra Israele e i 
pagani. Rimane solo una diversitä al livello storico“. 


38 Cfr. D. MATHEWSON, A New Heaven and a New Earth. The Meaning and Function of 
the Old Testament in Revelation 21:1-22:5, Sheffield Academic Press, Sheffield 2003, 164- 
168. 

39 Cfr. E. CONTRERAS MOLINA, «La nuova Gerusalemme», 639: secondo il suo stile, l’autore 
dell’Apocalisse modifica le citazioni dell’Antico Testamento. Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 99: un 
parallelismo interessante si trova in 2Mac 5,16, dove si allude ai doni dei re per la gloria e 
l’onore del posto. 

40 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1095. Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 99: l’interpretazione della 
«gloria e onore» deve essere spirituale e si può riassumere nell’adorazione. 

4 Cfr. R. BAUCKHAM, The Climax of Prophecy, 315-316. 

4 Cfr. F CONTRERAS MOLINA, «La nuova Gerusalemme», 639-640: la nuova Gerusalemme 
ha una funzione centrifuga irradiando ovunque la sua luce, e una funzione centripeta, attra- 
endo le nazioni. 

43 Cfr. P HIRSCHBERG, Das eschatologische Israel, 283-284. 
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I re della terra“ è un’immagine ripresa da Is 60,3.10*. Già in Is 60,12 si 
puo vedere come non tutte le nazioni e i re riconoscono Israele e questo 
porta come conseguenza il loro giudizio. L’espressione pud avere anche 
una connotazione positiva (Ap 1,5; cfr. 2Cr 9,23; Sal 101,6; 137,4; 148,11). 
In altri passi esiste un senso negativo (Sal 2,2; 75,13; Ez 27,33). Nell'Apo- 
calisse, i re nel corso della storia sono i nemici di Dio (Ap 6,15; 17,2.19; 
18,3.9.19). In Ap 21-22 avviene il rovesciamento della situazione: i re della 
terra convertiti hanno accesso nella Gerusalemme degli ultimi tempi“. Si 
compie cosi la profezia del Sal 87,4.7: i nemici storici di Israele (Egitto, 
Babilonia, i filistei, ecc.) entreranno nella Gerusalemme degli ultimi tempi”. 
I re porteranno la loro gloria nella citta. Il senso non é facile da identificare. 
Qualcuno vede quii benie lo splendore regale che i potenti della terra offrono 
a Dio riconoscendolo Re e Signore. Si realizza il rovesciamento del vecchio 
ordine politico e i re saranno sottomessi alla sovranita universale di Dio, 
accentuando così l'opposizione con la Babilonia. In questo modo si può 
vedere nelle nazioni e nei re dei simboli collettivi e politici, non spirituali“. 
L’autore parla di nazioni regali, di re che dominano nel nuovo ordine, men- 
tre i re del passato sono stati distrutti nello stagno di fuoco”. 

Riguardo la presenza dei re e delle nazioni in Ap 21,24-26 si impongono 
le seguenti osservazioni: 


i. Le nazioni (Ap 11,2; 18,3.23; 19,15) e i re (Ap 1,5; 17,2.18; 18,3) sono 
lo stesso gruppo che prima erano oppressori e alleati di Babilonia. 
Secondo Is 60 c’è la speranza della loro conversione e la possibilità di 
entrare in Gerusalemme. 

ii. Si deve prendere in considerazione il giudizio e la distruzione dei 
popoli nemici di Dio. 

iii. L’insistenza sugli esclusi in Ap 21,8.27; 22,5, conferma l’accettazione 
nella Gerusalemme nuova soltanto di coloro che si convertono. Comun- 
que si tratta di una grande moltitudine di ogni popolo, razza, lingua 
e nazione. 

iv. Lo statuto negativo dei popoli associato ad una presentazione positiva 
è presente altrove nell’Antico Testamento: Sal 2; 86; Is 41,11-12; 
44,9-20; 45,14; 49,23-24, ecc. Poi la combinazione tra la distruzione 


44 L’espressione ricorre in Ap 1,5; 6,15; 17,2.18; 18,3.9; 19,19; 21,24. 

45 Cfr. C. DEUTSCH, «Transformation of Symbols: the New Jerusalem in Rev 21,1-22,5», in 
Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft 78 (1987), 120-121: in Is 60 sembra che ire 
presi come ostaggi sono portati in processione, mentre in Ap 21,24-26 essi entrano liberamente. 

46 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1097. 

47 Cfr. F CONTRERAS MOLINA, «La nuova Gerusalemme», 640. 

48 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 270-271; D. MATHEWSON, «The Nations in Revelation», 132. 

49 Cfr. R.H. Gunpry, «The New Jerusalem», 263: l'entrare delle nazioni e dei re nella 
nuova Gerusalemme non ha un senso spaziale, ma politico. 
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delle nazioni e la loro salvezza: Is 24,21-23 e 25,6-9; Is 66,14-16 e 
66,18-21. Inoltre esiste anche l’idea di una distruzione universale 
(Ez 38-39) e salvezza universale (Is 2,2-5; 60,1-16; Zc 14,16-19). 


Tutti questi elementi riflettono l’intenzione retorica dell’autore: la pre- 
sentazione di un giudizio severo per coloro che persistono nell’opporsi a 
Dio e della salvezza per quelli che si convertono e adorano Dio. Inoltre si 
accentua il contrasto con la Babilonia e i suoi alleati e si sottolinea la sovra- 
nità di Dio onnipotente°”. Le nazioni, già menzionate in Ap 5,9 e 7,9 sono i 
redenti da ogni popolo, razza e lingua, coloro che regneranno insieme 
all Agnello per l’eternitä?!. 

Ap 21,26 usa l’espressione «gloria e onore». Essa appare in altri contesti 
del libro dell’Apocalisse (4,9.11; 5,12.13) e si riferisce alla gloria di Dio e 
dell’Agnello. I redenti portano davanti a Dio le loro buone opere e cosi pos- 
sono lodare e adorare Dio (Ap 14,13; 19,8). Proprio queste buone opere riflet- 
tono la gloria di Dio nella nuova Gerusalemme. Esse sono gli ornamenti 
della sposa che celebra le nozze eterne (Ap 19,7-8; 21,2.10)”. La gloria e 
Vonore® significa l’offerta di tutto quello che le nazioni possiedono, in con- 
trasto con le ricchezze che portavano alla Babilonia in Ap 18. Il senso deve 
essere spirituale, puntando sull’adorazione di Dio da parte di tutte le genti?*. 

Probabilmente il senso dei termini «gloria e onore» non deve essere inter- 
pretato in parallelismo con Babilonia, perché la Gerusalemme è quella 
escatologica. La gloria e l’onore potrebbero essere le ricchezze culturali, i 
valori della cultura e della civiltă propria di ogni nazione che entra nella 
Gerusalemme nuova. Il seguire Cristo Agnello e la fedeltă sono dimensioni 
vissute in un determinato contesto culturale, che trasformato, sara accolto 
nell’escatologia®. Nella nuova Gerusalemme, sono portati i valori umani 
autentici, rinnovati da Dio per contribuire allo splendore e alla magnificenza 
della città, tutta luce e gloria”. 


50 Cfr. D. MATHEWSON, A New Heaven and a New Earth, 172-175. 

51 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1097. 

52 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1095. 

5 Cfr. R.H. Gunpry, «The New Jerusalem», 264: si accentuano i doni che si portano, non 
tanto l’idea di entrare dentro la città santa, perché fuori c’è solo lo stagno di fuoco e i popoli non 
abitano fuori. Si conferma di nuovo che il linguaggio è spaziale, ma il senso non è spaziale. 

54 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 272: la gloria e l’onore sono espressioni cristiani per indicare 
l'adorazione. 

5 Cfr. G. Bicuzzi, «I popoli nella Gerusalemme di Ap 21-22», 172: l’idea è sostenuta da 
una motivazione cristologica: l’Agnello che conduce i suoi seguaci all’albero della vita nel 
paradiso (Ap 7,17; 22,2) e una ecclesiologica: il seguire Cristo nella vita e nella cultura per- 
meate dal Vangelo (Ap 22,14). 

56 Cfr. A. CASALENGO, «A cidade entre realidade e simbolo: duas perspectivas do Apo- 
calypse», in Perspectiva Teologica 27 (1995), 121. 
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Il soggetto del verbo «oisousin» non € chiaro in Ap 21,26: si puo riferire 
sia ai re del versetto precedente, sia alle nazioni. L’attenzione dell’autore 
è rivolta pero all’oggetto, la gloria e l’onore che portano le nazioni o i re 
come guide dei popoli?”. 

Nel presentare le nazioni, l’autore insiste sull’integrazione piena dei 
pagani nel popolo escatologico di Dio. Alla fine, il popolo di Dio coincide con 
l’umanità redenta”. 


Dopo l’analisi di Ap 21,24-26 rimane da chiarire l’identità dei cittadini 
della nuova Gerusalemme. In Ap 1-3 sono state varie promesse ai vincitori, 
coloro che resteranno fedeli e testimonieranno la fede. I membri della citta 
escatologica sono i vincitori, i figli, i servi, coloro che hanno il nome scritto 
sulla fronte. Si tratta di una comunita regale che ora domina e di una comu- 
nità sacerdotale che esercita il culto e l’adorazione direttamente. Tutto è 
frutto della nuova alleanza universale? Essi hanno attraversato la storia, 
hanno lavato le vesti nel sangue dell’Agnello, hanno resistito alla grande 
battaglia e ora, guidati dalla luce entrano nella città escatologica. In gene- 
rale si parla in termini di alleanza con riferimento alle alleanze dell’Antico 
Testamento. L’ottica è sempre quella della restaurazione di Israele e una 
nuova alleanza. In Apocalisse l’alleanza è con tutti i popoli, quindi univer- 
sale e ha affinità con l’alleanza davidica (Sal 2,7; Zc 8,8) dove gli uomini 
sono figli di Dio. Nella Gerusalemme nuova i popoli sono re e sacerdoti. 

L’immagine del pellegrinaggio dei popoli forse non deve essere inteso in 
modo spaziale, come un movimento da fuori verso l’interno della città. 
Giovanni di Patmos adatta il brano di Is 60,3-11 e usa un linguaggio sim- 
bolico. Allora il portare la gloria, camminare nella luce per entrare nella 
nuova Gerusalemme sono immagini simboliche. Giovanni di Patmos parla 
della redenzione finale di Cristof!. Alla fine dei tempi ci sarà il giudizio 
universale e la salvezza di coloro che si sono convertiti e sono diventati 
adoratori di Dio e dell’Agnello. Questi hanno il diritto di entrare nella città 
santa e vivere per l’eternità assieme a Dio e all'Agnello. 

Mentre in Ap 21,9-21 si parla degli aspetti materiali della città, in Ap 21,22-27 
Giovanni di Patmos scopre la presenza degli uomini che provengono da 
tutte le nazioni. Si vuole così descrivere il contributo umano e la risposta 
dell’uomo al dono della città santa, nuova Gerusalemmef. 


57 Cfr. J. FEKKES, Isaiah, 272. 

58 Cfr. P HIRSCHBERG, Das eschatologische Israel, 282. 

59 Cfr. C. DEUTSCH, «Transformation of Symbols», 120-121. 

6 Cfr. G. Brauzzi, «I popoli nella Gerusalemme di Ap 21-22», 171. 

61 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1099. 

62 Cfr. G. Brcuzzi, Apocalisse, Paoline, Milano 2005, 365: Giovanni di Patmos scopre da 
solo l’elemento umano e l’angelo non viene menzionato. 
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3. Universalismo ed esclusione in Ap 21,24-27 


Il culmine dell’affermazione dell’universalismo si trova in Ap 21,3, in 
cui Dio realizza la sua alleanza con tutti gli uomini. Tutta l’umanità € invi- 
tata alla comunione perfetta con Dio e l’Agnello. La nuova Gerusalemme 
diventa speranza per l’umanità intera®. 

L’universalismo non vuol dire che alla nuova Gerusalemme hanno accesso 
tutti. Nella cittă non possono entrare i non eletti o quelli che non sono 
scritti nel libro della vita (cfr. 1En 45,4-5; 91,16-17; 4Esd 7,75). Qualcuno 
ha visto la possibilità di conversione per quelli gettati nello stagno di fuoco**. 
Giovanni di Patmos però parla di giudizio definitivo (cfr. Ap 14,10-11; 20,11) 
e di esclusi (Ap 21,8.27; 22,14-15) giudicati per l’eternità (Ap 22,18-19)®. 

Riguardo agli esclusi dalla città, il più grande interrogativo è se si tratti 
di giudizio o salvezza eterna o c’è solo l’intenzione retorica, di esortare a 
non far parte di quelle categorie di indegni. Secondo alcuni studiosi, lo 
scopo sarebbe il richiamo alla conversione e alla fedeltà, mettendo in guar- 
dia la possibilità di essere esclusi dalla nuova Gerusalemme**. 

Nella sezione finale dell’ Apocalisse ci sono tre testi che escludono gli 
idolatri, quelli che hanno scelto di non servire Dio”. Già in 21,8% esiste 
una lista con otto categorie di indegni: i vili, gli infedeli, gli abominevoli, gli 
omicidi, i prostituti, i fattucchieri, gli idolatri e i mentitori. In 21,27 si gene- 
ralizza usando l’espressione «nulla di impuro». Questo può riflettere la 
prassi di Qumran di allontanare gli impuri. Di esclusi si parla anche in Is 52,1; 
66,24. Poi, nel Nuovo Testamento sono diversi cataloghi con liste di vizi 
(1Cor 6,9; Ef 5,5; Gal 5,21). Per completare l’elenco degli esclusi, Ap 22,15 
parla di altre sei categorie di indegni, tra cui spiccano al primo posto «i 
cani». Tutte queste persone sono quelli che non sono iscritti nel libro 


63 Cfr. F CONTRERAS MOLINA, «La nuova Gerusalemme», 644. 

6 Cfr. M. Rıssı, Future of the World, 75-79; cfr. J. VOGELGESANG, Interpretation of Ezekiel, 
104-107. 

65 Cfr. G.K. BEALE, Revelation, 1098. 

66 Cfr. E. SCHUSSLER FIORENZA, Apocalisse. Visione di un mondo giusto, Queriniana, Bre- 
scia 1994, 134-135; B. Rossina, The Choice between Two Cities, 156-157. 

67 Cfr. C. DEUTSCH, «Transformation of Symbols», 119-121. 

68 Cfr. P PRIGENT, «Une trace de liturgie judéochrétiene dans le chapitre XXI de 
l’Apocalypse de Jean», in Recherches de Science Religieuse 60 (1972), 165-172: le liste degli 
esclusi in Ap 21,8 e 22,14-15 sono messe in relazione con i cataloghi usati nelle catechesi 
battesimali protocristiane (in 21,1-8 e 22,10-16 esistono schemi liturgici). L’intenzione era 
l’esortazione a non tornare alle opere vecchie caratteristiche alla vita prima del battesimo 
e dell’unione con Cristo. Al contrario, in Ap 21,7 e Ap 22,14 si notano le promesse di bene- 
dizione per quelli fedeli, i vincitori insieme all’Agnello. 

69 Cfr. R. FABRIS, «“Comportatevi da cittadini degni del Vangelo” (Fil 1,27)», in Parola, 
Spirito e Vita 50 (2004), 143: l’appellativo «cani» di Fil 3,2 & una forma di insulto rivolta 
dagli ebrei agli infedeli (cfr. anche Mt 6,7; 2Pt 2,22). 
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della vita, coloro che non sono vincitori. Si tratta di peccati che portano 
alla seconda morte, all’autocondanna definitiva. 

Nel secolo I d.C. esisteva un concetto di outsider riguardo all’inclusione 
nella citta. La cittadinanza romana supponeva la condivisione delle stesse 
leggi e la stessa adorazione degli déi. Dal punto di vista del mondo greco- 
romano, quelli di fuori erano i cittadini delle altre citta e gli stranieri. I 
cristiani erano esclusi socialmente e legalmente dalle citta ellenistiche per- 
ché non partecipavano al culto degli déi, essendo accusati di ateismo. Nello 
stesso tempo erano esclusi anche dalle associazioni o sinagoghe ebraiche 
perché non erano più fedeli alle tradizioni e consideravano Gesù Figlio di 
Dio, infrangendo così l’unicità di Dio”. 

Gli esclusi erano in primo luogo i giudei. Il riferimento di Ap 2,9 pare sia 
alla comunità giudaica, la quale aveva acquisito diversi privilegi nella dia- 
spora e spesso era organizzata nei politeumata. Verso la fine del secolo I 
d.C. i giudei hanno allontanato i cristiani. La comunità cristiana si consi- 
dera ereditaria delle tradizioni ebraiche, in continuità con le promesse di 
Dio. Spesso i cristiani erano nominati «giudei», i veri giudei che costitui- 
scono il vero Israele. Il movimento cristiano può aver assunto le pratiche 
di Qumran, alimentando una polemica contro gli ebrei conservatori. In 
questo caso gli esclusi in Apocalisse sono i giudei che non riconoscono Cri- 
sto Messia e coloro che accusano o perseguitano i cristiani. 

Un secondo gruppo di esclusi sono i politeisti, coloro che praticano la 
porneia e mangiano le carni sacrificate agli idoli”. Si tratta dei gruppi che 
seguono la dottrina di Balaam, di Gezabele e dei nicolaiti. I cristiani veni- 
vano invitati a prendere parte ai pasti sacrificali pagani. Questa prassi è 
negativa e Giovanni di Patmos è molto intransigente rifiutando ogni con- 
tatto con i sacrifici agli dèi pagani. La porneia si deve prendere in senso 
figurato e rappresenta l’idolatria. Babilonia- Roma è la prostituta per eccel- 
lenza, colei che corrompe tutta la terra. La menzione di Gezabele, dei falsi 
profeti, di Balaam riflette anche un conflitto all’interno della comunità 
cristiana e un problema di autorità. A differenza di questi profeti falsi, 
Giovanni di Patmos invita alla coerenza al rifiuto di ogni compromesso con 
il mondo pagano. 

Il terzo gruppo di esclusi sono quelli che adorano Roma o l’imperatore, 
ignorando che Cristo è l’unico Re e Signore. Si tratta di una affermazione 
forte del monoteismo, in contrasto con il politeismo del mondo romano e di 


10 Cfr. A. YARBRO COLLINS, «Insiders and Outsiders in the Book of Revelation and Its Social 
Context», in J. NEUSNER — E.S. FRERICHS (a cura di), “To See Ourselves as Others See us”: Chris- 
tians, Jews, “Others” in Late Antiquity, Scholars Press, Chico (CA) 1985, 192.199-201. 

© Cfr. R.H. Gunpry, «The New Jerusalem», 258: gli esclusi dalla nuova Gerusalemme sono 
probabilmente coloro che hanno fatto dei compromessi con l’idolatria e il potere imperiale. 
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una chiara distinzione tra Stato e Chiesa. Il culto si deve rendere solo a 
Dio”. 

L’idea di una delimitazione, discriminazione si presenta al livello etico: 
non pit la divisione giudaica tra ebrei e gentili (il criterio della fede), o 
quella greca tra greci e barbari (in base alla civiltă), o la discriminazione 
romana tra i cittadini e i non-cittadini. Ora la santită della cittă che scende 
da Dio esige che siano esclusi gli impuri e coloro non sono degni di essere 
chiamati figli di Dio”. Il binomio salvezza e giudizio era presente nell’ An- 
tico Testamento e continua ad essere proclamato. Coloro che non si con- 
vertono saranno esclusi, invece i fedeli che hanno lavato le vesti nel sangue 
dell’Agnello e si rivestono di Cristo sono i salvati. 

In sintesi, tutti i popoli possono entrare nella nuova Gerusalemme, eccetto 
quelli che si autoescludono, persistendo nell’idolatria. Si devono accentuare 
le dimensioni dell’apertura e della universalità. Giovanni di Patmos insiste 
che nella nuova Gerusalemme celeste tutti hanno diritto di entrare per 
godere dei beni escatologici. L’autore presenta l’immagine del pellegrinag- 
gio delle nazioni e dei loro re che portano i loro beni (il loro onore e la loro 
gloria) nella città santa. Alla componente divina della città riempita dello 
splendore e della gloria divina, si aggiunge la componente umana, i beni 
che le nazioni portano. 


Conclusioni 


Le dodici porte che Giovanni di Patmos descrive in Ap 21,9-27 apparten- 
gono alla città santa, Gerusalemme nuova che scende dal cielo, da Dio. Le 
porte di accesso a questa città escatologica hanno numerose caratteristiche 
che contribuiscono alla comprensione dell'immagine che Giovanni vuole 
creare. Queste porte sono aperte sempre e orientate secondo i punti cardi- 
nali. Esse sono perfette, simmetriche e preziose, perché ogni porta è costi- 
tuita da una perla. 

Uno dei significati più vistosi è apertura continua, l’accessibilità. L’ag- 
gettivo «aperto» vuol dire qualcosa di accessibile, ma anche una realtà che 
si manifesta, si rivela e così si può conoscere ciò che sta dentro”. Le porte 
aperte sono un invito ad entrare e possono essere segno dell’esortazione 
retorica alla scelta per la nuova Gerusalemme, la città che offre giustizia e 
il vero benessere”. Le dodici porte sono simbolo di perfetta accessibilità 


712 Cfr. A. YARBRO COLLINS, «Insiders and Outsiders in Revelation», 207-218. 

13 Cfr. G. Bicuzzi, «I popoli nella Gerusalemme di Ap 21-22», 172-174. 

74 Cfr. A. SPATAFORA, «Il Tempio nell’Apocalisse», in E. BosETTI — A. COLACRAI, Apokalypsis. 
Percorsi in onore di U. Vanni, Cittadella, Assisi 2005, 545. 

75 Cfr. B.R. Rossina, The Choice between Two Cities, 164-165. 
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alla nuova Gerusalemme in escatologia”. Per i Padri, che adottano un’in- 
terpretazione spirituale, le dodici porte sono gli apostoli perché tramite la 
loro predicazione si accede alla fede e alla Chiesa. Negli apostoli deve par- 
lare Cristo perché Lui è la vera porta”. La loro apertura continua significa 
la capacità del popolo di ricevere sempre nuovi membri. Il numero quattro 
dei punti cardinali è simbolo della diffusione della predicazione e della 
Chiesa in tutta la terra, tutto fondato sul numero tre, simbolo della Trinita”. 
Dall’altra parte, queste porte divengono ingressi solo in contatto con Cri- 
sto che è la pietra preziosissima e dona lo splendore alle dodici perle”. 

L’altro aspetto è l’universalismo che si esprime nella moltitudine di nazioni 
e re che entrano nella Gerusalemme nuova per adorare Dio nell’eternità. 
Le porte sono in questo modo un simbolo per parlare del popolo di Dio. La 
nuova Gerusalemme descritta in Ap 21 è la sposa dell’Agnello preparata 
per le nozze, la Chiesa che alla fine dei tempi scenderà dal cielo. Questa è 
la promessa più consolante per il popolo di Dio che cammina ancora nella 
storia. La nuova Gerusalemme è il compimento ultimo della storia di sal- 
vezza e il compimento finale del popolo di Dio%. 


7 Cfr. P Lee, The New Jerusalem, 280-281. 

77 Cfr. GEROLAMO, Recensio Commentarii in Apocalypsin Victorini, 21,3, CSEL, 151,9-13; 
cfr. BEDA, Explanatio Apocalypsis, III, PL, 196A. 

7 Cfr. Agostino, Enarratio in ps. LXXXVI, 4, CCh 1202, 31-38; cfr. BEDA, Explanatio 
Apocalypsis, III, PL, 196B. 

1 Cfr. U. VANNI, «La dimensione cristologica della Gerusalemme nuova», in G. BORTONE 
(a cura di), La città. Profilo biblico-teologico-letterario, ISSRA, L’Aquila 2003, 130-131. 

80 Cfr. J.A. Du RAND, «The New Jerusalem as Pinnacle of Salvation», 298-299. 
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Abstract: This article is a review of the learning against abortion in the works 
of the Church Fathers, starting from the Apostolic and Apologetic Fathers till 
the golden age of patristics, both in the East and in the West. Another point is 
dedicated to the conciliar magisterium of the first Christian millennium, which 
condemns homicide, including abortion. The third part of the study refers to 
the Byzantine legislation, so that at the end some provisions of the legislation 
of the barbarian peoples are presented. 
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Introduzione 


Non licere nascentem nocere - “Non è lecito fare del male a chi sta per 
nascere”, diceva Tertulliano nella sua opera De exhortatione castitatis. E 
questa verita non é stata proclamata solo dal grande scrittore degli inizi 
del cristianesimo. L’insegnamento biblico sulla sacralita della vita é diven- 
tato una caratteristica di tutto l’insegnamento cristiano nel primo millen- 
nio dopo la nascita del Salvatore, dai Padri della Chiesa alle legislazioni 
bizantine e barbariche. Era chiaro che l’aborto non poteva essere tollerato, 
anzi doveva essere punito, e questo come reazione all’accettazione o addirit- 
tura alla promozione dell’aborto in alcuni ambienti del mondo greco-romano!. 
Vedremo come i Padri della Chiesa e i Concili del primo millennio hanno 
alzato la voce contro questo “delitto abominevole”, che il Concilio Vaticano 
II chiamerä l’aborto dopo secoli. Ma vediamo anche come alcune leggi sta- 
tali, tra cui quelle che siamo abituati a chiamarle “barbare”, condannavano 
Vaborto, manifestando cosi preoccupazione per la vita, compresa quella 
nascente dal grembo materno. 


* Episcopia Romano-Catolică Chişinău; email: petru_rc@yahoo.it. 

1 Per l’aborto nel mondo antico, cfr. Petru CIOBANU, “Tra accettazione e condanna: l’aborto 
nell’Antichita”, Dialog teologic 47 (2021) 78-92. Per le pene previste per l’aborto durante la 
storia, cfr. IDEM, “Incurrunt in excommunicationem: brief history of canonic punishment of 
abortion”, Dialog teologic 46 (2020) 18-47. 
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1. L'aborto nei Padri della Chiesa 


Nei primi secoli, i cristiani non separavano l’aborto dalla violenza, para- 
gonandolo costantemente ad altre forme di spargimento di sangue, come la 
guerra, come applicazione del comandamento biblico: “Non far morire l’in- 
nocente, perché io non assolvo il colpevole” (Es 23,7). Soltanto nel periodo 
successivo alla pace costantiniana, con l’affermazione della nozione di 
guerra giusta, il parallelismo tra aborto e partecipazione alla guerra fu 
abbandonato. Ma l’aborto continueră ad essere considerato un peccato, 
come l’immoralità sessuale o la stregoneria, non meno grave dell'oppres- 
sione dei poveri e dei bisognosi?. 

Il povero insegnamento biblico sull’aborto é stato sviluppato dall’inse- 
gnamento dei Padri della Chiesa, sia latini che greci. La Chiesa dei primi 
tempi era di fronte a una società greco-romana, in cui la patria potestas 
aveva diritto all'infanticidio, ad abbandonare i bambini, a venderli e, in 
caso di maggiore necessità, consentiva anche l’aborto. Nella mentalità greco- 
romana, solo l’uomo libero era soggetto di diritto, non lo schiavo o il bam- 
bino?. Le pratiche abortive, diffuse all'alba del cristianesimo, sono state 
severamente e unanimemente condannate, l’aborto essendo messo sullo 
stesso livello con omicidio‘, ed è questo il punto su cui si insiste di più?. 


1.1. I Padri apostolici 


Come continuità delle disposizioni della Sacra Scrittura e come chiara 
reazione alle tendenze e ai costumi del mondo mediterraneo in cui il cri- 
stianesimo é nato e si é diffuso a partire dall’anno “quindicesimo dell'im- 
pero di Tiberio Cesare” (Lc 3,1), la Chiesa condanno categoricamente l’in- 
fanticidio e l’aborto, che a quel tempo erano ampiamente praticati”. 

Del periodo apostolico, la prima testimonianza contro l’aborto si trova 
nella Didaché, che rappresenta il catechismo più antico e risale, molto pro- 
babilmente, agli anni ‘90 del I secolo”. Presentando la “via della vita”, il 
testo prescrive: “Non farai morire il figlio per aborto né lo ucciderai appe- 


2 Cfr. Giulia GALEOTTI, Storia dell’aborto, Mulino, Bologna 2003, 35. 

3 Cfr. Guido Davanzo, “Interruzione della gravidanza”, Francesco COMPAGNONI — Giannino 
PIANA — Salvatore PRIVITERA, ed., Nuovo Dizionario di Teologia Morale, Edizioni Paoline, 
Cinisello Balsamo 1990, 610. 

4 Cfr. Vittorino Grossi — Angelo Di BERARDINO, La Chiesa antica: ecclesiologia e istituzioni, 
Borla, Roma 1984, 242. 

„5 Cfr. Ludovicus Jacobus RoGIER — Roger AUBERT — David KnowLEs, Nouvelle histoire de 
l’Eglise, I, Des origines à saint Grégoire le Grand, Editions de Seuil, Parigi 1963, 210. 
6 Cfr. Michel Riquer, “Christianisme et population”, Population 4 (1949) 618. 
7 Cfr. Michel Riquet, “Christianisme et population”, 618. 
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na nato”. Pertanto, chi uccide i bambini o contamina la creatura di Dio 
con un aborto è sulla “via della morte”. Questo testo rappresenta la più 
antica testimonianza cristiana della condanna dell’aborto e dell’infantici- 
dio, fatti che, secondo il monito di Es 20,13 e ss. e Dt 5,17 e segg., dovevano 
essere inclusi nell’elenco delle proibizioni insieme all’adulterio, all'omo- 
sessualità, alla fornicazione, al furto, alla magia e alla stregoneria’. 
Ritroviamo la stessa frase nella Lettera di Barnaba, in cui, al capitolo 
ventesimo, troviamo tra coloro che sono sulla via nera “uccisori dei figli, 
distruttori [con l’aborto] del plasma creato da Dio”. Un’implicita condanna 
dell’aborto si può notare anche nella Lettera a Diogneto, in cui l’autore, 
riferendosi ai cristiani, scrive che loro non lasciano i loro neonati". 


1.2. I Padri apologisti 


I Padri apologisti costruiscono la loro argomentazione contro l’aborto 
basandosi sull’assoluto rispetto dei cristiani per la vita del feto!?. Da essi 
abbiamo una serie di testimonianze sull’aborto come crimine contro la vita 
e la santità e che, come tale, si oppone alla dipendenza della vita da Dio! Cosi, 
Giustino il martire (ca. 100-168), in Apologia I, condanna implicitamente 
l’aborto, scrivendo che, per i cristiani, è un crimine abbandonare i neonati, 
avendo paura di esporre i bambini, in modo che non muoiano, essi diventando 
così colpevoli di omicidio'*. Atenagora di Atene (ca. 133-180), nella Supplica 
in favore dei Cristiani, sostiene che “coloro che usano mezzi per abortire com- 
mettono omicidi e dovranno rendere conto dell’aborto davanti a Dio”. Allo 
stesso tempo, opponendosi alla mentalità del tempo, l’autore sostiene che 
ciò che è nel grembo materno è già un essere vivente di cui Dio si occupa”. 


8 Didaché, II, 2: SCh 248, Cerf, Parigi 1978, 149: “ov povevoe1s tkvov Ev pIopà, oddè yevvn- 
Dév Anokteveic”. 

9 Cfr. Clara BURNI, “...Sono i malvagi ad abbandonare i bambini”, Parola, spirito e vita. 
Quaderni di lettura biblica, 14, La Famiglia, EDB, Bologna 1986, 238. 

10 Lettera di Barnaba, 20, 2i: SCh 172, Cerf, Parigi 1971, 213: “oveic tékvov, pOopeic 
rc aros Aeoð”. 

1 Cfr. Lettera a Diogneto, 5, 6: SCh 33, Cerf, Parigi 1951, 63: “yapoðo wc TÓVTEG, TEKVO- 
yovodow: GAL où PÍTTOVOL tà yevvoueva”. 

12 Cfr. Bonifacio Hones, “Aborto”, Angelo Di BERARDINO, Dizionario patristico e di anti- 
chità cristiane, I, Marietti, Torino 1983, 12. 

13 Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell'aborto procurato nel “Codex Iuris Canonici” 
del 1917 e del 1983, PUL, Roma 2001, 24. 

14 Cfr. Grustino, Apologia I, XXVII, 1; XXIX, 1: PG 6, 370, 374 “Hueig dé, iva undèv åðıkõ- 
uev undè doePOpsev, Exmibevou Kai tà yevvopeva novnpâv eivat dedidayueda npõtov pév”; “Koi név, 
un TOV ékteévrov tig un üvarngdeis davato@fi Kai uev avdpopóvor”. 

15 Cfr. ATENAGORA, Supplica in favore dei Cristiani, 35: SCh 3, Cerf, Parigi 1943, 166-167: 
“Kai ot tac tois apPAwWOpIdioIs xpoiévas avôpopovE TE Kai Adyov DEEELv Tic ¿gouPloceons TH Be 
papev, KATH noiov ăv5popovoduev Ayov”. 


> 
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Un altro apologista, Minucio Felice (II-III secolo), nella sua opera Octa- 
vius, condanna l’aborto, in quanto è un omicidio che distrugge l’origine di 
un uomo futuro: “Ci sono [delle donne] che nelle loro viscere, con droghe e 
bevande, estinguono l’origine del futuro uomo e commettono un parricidio 
prima di partorire”**, La parola “parricidio” usata dall’autore a quel tempo 
si riferiva solo all'uccisione di un genitore, non ai bambini. Usandolo, Minu- 
cio vuole evidenziare la gravità dell’aborto per i cristiani”. 

Neanche Tertulliano (ca. 155-230) si dimostra meno severo e, con l’asprezza 
che lo caratterizza, lancia, nei suoi scritti apologetici, invettive contro i 
pagani!5. Così, in Ad nationes, difendendo i cristiani dall’accusa di infanti- 
cidio attraverso l’antropofagia, scrive che ai credenti non é permesso pra- 
ticare l’aborto, poiché si tratta di un omicidio, mentre accusa i pagani di 
aver commesso questo crimine, sacrificando sangue umano prima della 
nascita del bambino”. Nell’Apologeticus adversus gentes, Tertulliano, nello 
stesso stile di condanna dei pagani, li accusa di infanticidio, scrivendo che 
ai cristiani € proibito uccidere, “anche la creatura concepita nel grembo..., 
dissolvere non lice”. E prosegue dicendo che é un omicidio impedire a qual- 
cuno di nascere, e non c’é differenza tra togliere una vita che é gia nata o 
una che sta per nascere, concludendo con la famosa formula: “E uomo anche 
chi è per diventarlo; anche ogni frutto già nel seme esiste”?, 

Il pronunciamento di Tertulliano contro l’aborto non si limita a queste 
due opere apologetiche. Lo fa nel De exhortatione castitatis, dove scrive 
inequivocabilmente che ai cristiani è vietato uccidere i bambini sia prima 
che dopo la nascita. Inoltre, prosegue chiedendosi se il cristiano oserà chie- 
dere a Dio di salvarlo dal bambino durante la gravidanza della moglie una 
volta che non l’ha fatto lui stesso con un rimedio?!. E nel De virginibus 
velandis, Tertulliano si pronuncia contro l’aborto, rivolgendosi alle vergini: 
“Quali orribili crimini permetterà [la vergine caduta] contro il suo seno, 
per paura di essere catturata nella maternità!” La conclusione dell’autore 


16 MINUCIO FELICE, Octavius, XXX: PL 3, 333-334: “Sunt quae in ipsis visceribus, medi- 
caminibus et potis, origini futuri hominis exstinguant, et parricidium faciant antequam 
pariant”. 

17 Cfr. Enzo NARDI, Procurato aborto nel mondo greco-romano, Milano 1971, 393. 

18 Cfr. Michel RIQUET, “Christianisme et population”, 618. 

19 Cfr. TERTULLIANO, Ad nationes I, 15-16: PL 1, 651-652. 

20 Cfr. TERTULLIANO, Apologeticus adversus gentes pro christianis, 9, 319-320: PL 1, 371- 
372: “Etiam conceptum utero... dissolvere non licet”; “Homo est et qui est futurus; etiam 
fructus omnis jam in semine est”. 

21 Cfr. TERTULLIANO, De exhortatione castitatis, 12: PL 2, 928: “Dissoluas medicaminibus 
conceptum? Puto nobis magis non licere nascentem nocere quam et natum. Sed fortasse 
illo tempore praegnantis uxoris remedium tantae sollicitudini a Deo petere audebis, quod 
in te positum recusasti?” 
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è inequivocabile: “Dio sa quanti bambini sarebbero venuti alla luce perfetti 
e integri se le loro madri non avessero lottato a lungo per soffocarli”””. 

Nel periodo successivo a questi lavori, Tertulliano cambiò posizione, soprat- 
tutto in termini di formazione dell’uomo. Riferendosi al testo di Es 21,22-25 
nella versione dei Settanta, parla della pena di morte per l’aborto solo nel 
caso di un feto formato, cioè di un feto diventato uomo”. Da dove viene 
questo cambiamento? Dalla nuova visione di Tertulliano, secondo cui subito 
dopo il concepimento il feto è animale, mentre uomo lo diventa solo dopo 
un certo periodo di tempo”. 

La posizione di Tertulliano, secondo cui il feto è fin dall’inizio un essere 
vivente, è stata adottata anche da Lattanzio (250-317), il quale conferma 
che l’anima non entra nell’uomo dopo la nascita, ma dal momento del con- 
cepimento, quando la legge divina lo creò nel seno materno?. Pertanto, 
Lattanzio sostiene che, “se uno, a causa della povertà, non sarà in grado di 
educare i suoi figli, è preferibile astenersi dall’unirsi alla propria moglie 
piuttosto che distruggere con mano malvagia l’opera di Dio”%. 

Il successivo scrittore ecclesiastico a condannare l’aborto procurato è 
Clemente Alessandrino (ca. 150-215). Nella sua opera Pedagogo, afferma 
che questo è contro la divinità e l’umanità: 


Tutta la nostra vita può procedere osservando le leggi della natura se dominia- 
mo i nostri desideri fin dall’inizio e se non uccidiamo, mediante un’arte perver- 
sa, la prole umana, nata secondo il disegno della divina provvidenza; queste 
donne, per nascondere le loro concupiscenze, usano farmaci abortivi che elimi- 
nano una materia assolutamente morta e le fanno abortire con il feto e con i 
loro sentimenti umani?’. 


2 TERTULLIANO, De virginibus velandis, 14: PL 2, 909: “Quanta item circa uterum suum 
audebit, ne etiam mater detegatur? Scit deus, quot iam infantes et perfici et perduci ad 
partum integros duxerit debellatos aliquamdiu a matribus”. 

23 Cfr. Paolo SARDI, L'aborto ieri e oggi, Brescia 1975, 71. 

24 Cfr. TERTULLIANO, De anima, 37: PL 2, 713-714: “Ex eo igitur fetus in utero homo, a 
quo forma completa est. Nam et Mosei lex tunc aborsus reum talionibus iudicat, cum iam 
hominis est causa, cum iam illi vitae et mortis status deputatur, cum et fato iam inscribitur, 
etsi adhuc in matre vivendo cum matre plurimum communicat sortem. Dicam aliquid et de 
temporibus animae nascentis, ut ordinem decurram. Legitima nativitas ferme decimi men- 
sis ingressus est...” 

2 Cfr. Giulia GALEOTTI, Storia dell’aborto, 36. 

26 LATTANZIO, Divinarum institutionum, VI, 20: CSEL XIX, Praga - Viena — Lipsia 1890, 
559: “Si quis liberos ob pauperiem non poterit educare, satius est ut se ab uxoris congres- 
sione contineat quam sceleratis dei opera corrumpat”. 

27 Cfr. CLEMENTE ALESSANDRINO, Pedagogo, II, 10, 96: SCA 108, Cerf, Parigi 1965, 185: 
“Kata pvow 6’ dv quiv yopoin ó Bios Gnas Kpatodcı tõv EmOvuâv dvobev un KTeivovoi TE TO EK 
npovoiag Beikiig pvóuevov TOV AVOPON@V YÉvoc KOKOTEXVOLG UNXAVAIC’ adraı yàp TOpvEias émiKAADLL- 
HOTI Toi EG navei] kotacróo: popa pBopioun OvYYPHLEVAL papuéxors éFapBAiokovow ua THO 
éuPpd@ tv Pr.avOpariav”. 
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Lo stesso autore, in Stromatae, commentando Es 23,19: “Non farai cuo- 
cere un capretto nel latte di sua madre”, scrive che l’aborto o l’uccisione di 
un feto vivo trasforma il seno materno in una tomba di morte, invece di 
essere, come vuole il Creatore, il luogo della vita?8. 

Un altro autore a condannare l’aborto é Ippolito di Roma (ca. 170-253). 
Nella sua opera Confutazione di tutte le eresie, nel capitolo dedicato alla lotta 
contro Papa Callisto I (217-222), oltre alle numerose accuse che porta, c’é 
quella di lassismo verso i cristiani colpevoli di vari peccati, tra cui l’aborto”’. 
Di conseguenza, “le donne, scrive Ippolito, che soltanto si dicono credenti, 
hanno cominciato a ricevere le medicine... per diventare sterili e ad avvol- 
gersi strettamente per sopprimere il feto... Ecco a che empieta ha raggiunto 
quell’uomo malvagio, che insegna adulterio insieme all'omicidio”%. 


1.3. Padri orientali dell’età d’oro della patristica 


Eusebio di Cesarea (ca. 265 - ca. 340), in Praeparatio evangelica afferma, 
citando Giuseppe Flavio, che è vietato alla donna abortire o distruggere i germi 
concepiti nel suo seno. Se lo facesse, afferma Eusebio, sarebbe un’assassina 
di bambini, che distruggerebbe un’anima e sminuirebbe la razza umanaÿ!. 

Nel suo discorso nel giorno del giudizio, sant’ Efrem il Siro (ca. 306-373) 
condanna anche lui l’aborto volontario, scrivendo che la donna che 


distrugge il proprio feto..., colei che abortisce volontariamente il proprio figlio, 
sarà abortita per volontà di siffatto figlio nel giorno del giudizio universale e 
sarà in tal modo privata della propria vita e della luce della vita ultraterrena... 
Questa è la ricompensa per coloro che hanno tolto la vita ai loro figli*?. 


San Basilio Magno (329-379), nella Lettera 188 ad Anfiloco di Iconio, 
rifiuta ogni distinzione tra feto formato e feto informe, considerando questa 
differenza come una sottigliezza dei filosofi pagani, condannando l’aborto 
e propone anche alcune pene per questo delitto*. 


28 Cfr. CLEMENTE ALESSANDRINO, Stromatae, II, 18. 

29 Cfr Ludovicus Jacobus RoGIER — Roger AUBERT — David KNowLEs, Nouvelle histoire de 
l’Église, I, Des origines a saint Grégoire le Grand, 181. 

30 Cfr. IPPoLITO DI ROMA, Refutationes omnium haeresium, IX, 12, Göttingen 1859, 461: 
“Exinde mulieres, quae dicebantur fideles, medicamenta tentare coeperunt, quae steriles 
faciunt, fasciasque ad partus abigendos, propterea quod nolebant e servo infantem habere 
neque e viro tenuiore propter gentilitatem nimiamque rem familiarem. Videte, quoad impie- 
tatis processerit improbus ille adulterium caedemque simul docendo”. 

31 Cfr. EUSEBIO DI CESAREA, Praeparatio evangelica, VIII, 8: PG 21, 619c. 

32 EFREM IL SIRO, Discorso sul giorno del giudizio universale, in https://www.mamma.ch/ 
it/buono-a-sapersi/che-cosa-dicono-da-2000-anni-i-cristiani-sullaborto/ [acceso il 09 febbraio 
2018]. 

33 Cfr. Bonifacio Honinas, “Aborto”, 12; Petru CIOBANU, “Incurrunt in excommunicatio- 
nem: brief history of canonic punishment of abortion” 23-24. 
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Da parte sua, san Gregorio di Nissa, nel De hominis opificio, scrive che 
non si pud parlare di omicidio nel caso di un feto informe, poiche l’anima 
non può dimorare in un corpo informe‘. 

Sempre in area greca abbiamo san Giovanni Crisostomo che, nel Com- 
mento alla Lettera di San Paolo Apostolo ai Romani, chiede ai suoi ascol- 
tatori perché dovrebbe seminare li dove la terra non fa altro che uccidere 
il seme, dove ci sono molti contraccettivi, dove l'omicidio precede la procre- 
azione? Poi continua dicendo che per alcuni la cortigiana non é solo una 
cortigiana, ma si trasforma in un’assassina. Non sa che termine usare per 
il delitto di aborto, perché “non si uccide ció che si nasce, ma si impedisce 
di nascere”. Da qui la domanda: “Perché offendi il dono di Dio? Perché 
violi le leggi della natura?”* 

Un altro autore di lingua greca che si schiera contro l’aborto è Teodoreto 
di Cirro (ca. 396 — ca. 460), nel suo Rimedio per le malattie elleniche, in cui, 
condannando i metodi eugenici di Platone, scrive che gli ellenisti racco- 
mandano di non dare alla luce del giorno i bambini, uccidendo i fanciulli 
concepiti attraverso i mezzi abortivi®. 


1.4. I Padri occidentali 


Nella parte occidentale dell’Impero Romano, san Cipriano di Cartagine 
(ca. 200-258) si espresse contro l’aborto, classificando l’aborto come parri- 
cida. Presentando a Papa Cornelio il caso del sacerdote Novato, lo informa 
“di aver colpito la moglie allo stomaco e le ha fatto liberare prematuramente 
i suo frutto, provocando così un aborto parricida”, per il quale, oltre agli altri 
mali e turbamenti, doveva essere ridotto allo stato laicale e scomunicato?”. 
Il rispettivo testo di san Cipriano è piuttosto importante. Non si limita più, 


34 Cfr. GREGORIO DI Nissa, De hominis opificio, 29: PG 44, 234-235: “Animus adeo, que- 
madmodum ante corpus non exsistit, sic hominis initio sine animo corpus esse dici vere 
nequit... Nam ut in eo, quod materna in alvo ad conceptionem corporis deponitur, ante 
quam formetur, perspici articula membrorum cohaerentium distinctio nequit; sic neque is 
animi propria deprehendi in eodem potest ante quam ad effectiones suas illa progrediatur”. 

35 Cfr. GIOVANNI Crisostomo, Omilia XXIV sulla Lettera ai Romani, 4: PG 60, 626-627: 
“Cur seminas ubi arvom corrumpere fructum curat? Ubi multae sunt herbae in sterilita- 
tem? Ubi ante generationes caedes? Nam meretricem non meretricem solum manere sinis, 
sed etiam homicidam facis. Viden ab ebrietate fornicationem, a fornicatione adulterium, ab 
adulterio caedem? Imo caede pejus quidpiam; neque enim scio quo nomine appellem: neque 
enim quod natum est occidit, sed ne nascatur prohibet. Quid ergo? Et donum Dei contume- 
lia afficis, et cum ipsius legibus pugnas?” 

36 Cfr. TEODORETO DI CIRRO, Rimedio per le malattie elleniche 9,51-52: SCh 57, Cerf, Parigi 
1958, 351-353. 

37 Cfr. CIPRIANO DI CARTAGINE, Epistulae VII ad Cornelium Papam: PL 3, 729-730: “Uterus 
uxoris calce percussus, et abortione properante in parricidium partus expressus. Et damnare 
nunc audet sacrificantium manus, cum sit ipse nocentior pedibus, quibus filius, qui nascebatur, 
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a differenza degli autori precedenti, solo a condannare l’aborto, ma propone 
anche sanzioni, soprattutto nel caso di un sacerdote. Inoltre, con il santo 
vescovo di Cartagine entriamo nell'ordinamento giuridico del III secolo, 
compreso quello penale?8. 

Dell’aborto parla anche sant’ Ambrogio di Milano (ca. 340-397) nell’ Hexa- 
meron, senza dare una nota critica, chiedendo solo: “Chi, se non l’uomo, ha 
imparato a ripudiare i propri figli? Chi ha inventato diritti paterni così 
crudeli?” Pone queste due domande dopo aver parlato dell’aborto come un 
modo per i ricchi di “rinunciare ai propri figli in grembo e, con sostanze 
parricide, estinguere i frutti delle loro viscere” per non dividere la loro 
ricchezza tra più eredi”. Vede anche l’aborto come un crimine così orribile 
che deve essere revocato a mano non appena la mente lo concepisce”. 

Rivolgendosi a Giulia Eustochium con la Lettera XXII, san Girolamo 
(347-420) condanna anche l’aborto e coloro che lo praticano, cioè coloro 
che “uccidono un essere umano prima che sia procreato”. Altri, scrive Giro- 
lamo, quando scoprono di aver partorito in omicidio (= adulterio), vogliono 
“il veleno che li fa abortire”, che li trasforma in parricidi. Di qui il castigo 
che li attende: l'inferno*. San Girolamo considera le donne responsabili 
dell’aborto responsabili di un triplice crimine: suicidio, adulterio e omici- 
dio di nascituri”. 

Neanche sant’Agostino non era lontano dal trattare il tema dell’aborto 
in alcune sue opere. Così, in Quaestionem in Heptateuchum, commentando 
il testo di Es 21,22-25 nella versione dei Settanta, solleva il problema della 
differenza tra un bambino formato e uno non formato, e quindi la questione 
della punizione prevista dalla legge ebraica per uccidere il feto. Scrive il 
vescovo di Ippona: “Qui suole trattarsi la questione dell’anima, se cioè il feto 


occisus est? Hanc conscientiam criminum jam pridem timebat: propter hoc se non de presbyte- 
rio excitari tantum, sed ed communicatione prohibere pro certo tenebat”. 

38 Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato, 27. 

39 Cfr. AMBROGIO DI MILANO, Hexameron, V, 18, 58, citato in Elio Screccia, “L’insegna- 
mento dei padri della Chiesa”, in Angelo Fiori — Elio SGRECCIA, ed., L’aborto. Riflessioni di 
studiosi cattolici, Milano 1975, 61. 

4° Cfr. AMBROGIO DI MILANO, Epistolae 60, 1, citato in Bonifacio Honinas, “Aborto”, 12. 

41 Cfr. GIROLAMO, Epistola XXII ad Eustochium, 13: PL 22, 401-402: “Piget dicere, quot 
cotidie virgines ruant, quantas de suo gremio mater perdat ecclesia, supra quot sidera super- 
bus inimicus ponat thronum suum, quot petras excavet et habitet coluber in foraminibus 
earum. Videas plerasque viduas ante quam nuptas infelicem conscientiam mentita tantum 
veste protegere, quas nisi tumor uteri et infantum prodiderit vagitus, erecta cervice et luden- 
tibus pedibus incedunt. Aliae vero sterilitatem praebebunt et necdum sati hominis homici- 
dium faciunt. Nonnullae, cum se senserint concepisse de scelere, aborti venena meditantur 
et frequenter etiam ipsae commortuae trium criminum reae ad inferos perducuntur, homi- 
cidae sui, Christi adulterae, necdum nati filii parricidae”. 

“2 Cfr. Carlo FLAMIGNI, L’aborto. Storia e attualità di un problema sociale, Pendragon, 
Bologna 2008, 25. 
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non formato si possa credere anche non fornito di anima e perciö non sia 
omicidio per il fatto che non si puö dire che resti senz’anima un essere che 
ancora non aveva l’anima”. Di seguito, prosegue che, una volta che il bam- 
bino esiste giă, ma informe, anche se in qualche modo animato, la legge non 
può considerare l’aborto come un delitto poiché ció che è in un bambino non 
può ancora chiamarsi anima viva, corpo privo di sensi‘. Sembra che Agostino 
sia favorevole all’aborto nel caso di un feto non formato, ma questa conclu- 
sione non concorda con il resto della sua teologia. L'incertezza presente nel 
rispettivo testo deriva dal testo biblico stesso, e per Doctor gratiae l’illega- 
lità dell’aborto in qualsiasi momento della vita del feto è indiscutibile‘. 

Per dimostrare che Agostino è lontano di essere un sostenitore dell’a- 
borto, esaminiamo altri testi in cui sostiene l’inammissibilità di tale pratica. 
Un primo testo è del De nuptiis et concupiscentia, in cui considera l’aborto 
una voluttuosa crudeltà o una crudele voluttà, che arriva a uccidere i pro- 
pri figli, tanto è grande l’orrore di vederli nascere. È in questa crudeltà, che 
la donna arriva “fino al punto di procurarsi sostanze contraccettive e, in caso 
di insuccesso, fino ad uccidere in qualche modo nell’utero i feti concepiti e ad 
espellerli, volendo che il proprio figlio perisca prima di vivere oppure, nel 
caso che già vivesse nell’utero, che egli sia ucciso prima di nascere”. 

Nei Sermones de Vetero Testamento, il vescovo di Ippona vede nel bam- 
bino concepito ma non abortito da una donna malvagia quella grazia di Dio 
concessa alla donna peccatrice‘. Un altro testo è da Enarrationes in Psal- 
mos, in cui sant’ Agostino scrive che l’uomo non solo nasce dal seno materno, 
ma si forma anche in lui; nasce prima nel grembo materno; poi da qui trae 
la sua sostanza. A conferma delle sue parole, l’autore cita un testo del Van- 
gelo di san Matteo (1,20): “il bambino che è generato in lei (Maria - n.n.) 
viene dallo Spirito Santo”. In Enchiridion, tornando al problema dei feti 
formati e non formati, Agostino analizza il problema della resurrezione dei 


43 Cfr. AGOSTINO DI IPPONA, Quaestionem in Heptateuchum, 2, LXXX: PL 34, 626: “Quod 
vero non formatum puerperium noluit ad homicidium pertinere, profecto nec hominem 
deputavit quod tale in utero geritur. Hic de anima quaestio solet agitari, utrum quod for- 
matum non est; ne animatum quidem possit intellegi, et ideo non sit homicidium, quia nec 
exanimatum dici potest,si adhuc animam non habebat”. 

14 Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato, 32. 

4 Cfr. AGOSTINO DI IPPONA, De nuptiis et concupiscentia, 1,15,17: PL 44, 423-424: “Ut 
etiam venena sterilitatis procuret; et si nihil valuerint, conceptos foetus inter viscera aliquo 
modo extinguat vel fundat, volendo prolem suam prius interire quam vivere, aut si in utero 
vivebat, occidi antequam nasci”. 

46 Cfr. AGOSTINO DI IPPONA, Sermones de Vetero Testamento, X, 5, citato in Elio SGRECCIA, 
“L'insegnamento dei padri della Chiesa”, 61. 

47 Cfr. AGOSTINO DI IPPONA, Enarrationes in Psalmos, 57, 5: PL 36, 678: “Carnalis es 
adhuc, conceptus es: eo ipso quo accepisti nomen Christi, sacramento quodam natus es in 
visceribus matris. Non enim ex visceribus tantum homo nascitur, sed et in visceribus. Prius 
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bambini non formati abortiti, affermando che alla resurrezione saranno giă 
bambini formati, nel senso che la resurrezione completera cid che manca, 
un’idea che riprende e nel De civitate Dei, dove non fa più distinzione tra 
feti formati e non formati, sostenendo di non capire perché i bambini morti 
nel grembo materno prima della nascita non debbano essere resuscitati, tanto 
piu che tutte le persone, dal momento del concepimento e della nascita, 
possiedono in principio la misura della perfezione del corpo quantitativo*. 

Pur non parlando apertamente contro l'aborto, san Pietro Crisologo 
(fine IV secolo — 450), in una sua predica sottolinea la paternitá divina 
dell'essere umano appena prima della nascita, chiamando beati coloro che, 
prima di aver visto le madri che li hanno partoriti, sono stati ricevuti dal 
Padre celeste come figli di Dio%. 

Un ultimo padre della Chiesa che si oppone all'aborto é san Cesare d’Arles 
(470-534), inquadrando questo delitto nella morale del matrimonio, sulla 
linea del suo maestro, sant’Agostino, essendo l’aborto un abuso in questa 
materia. Egli, nei suoi sermoni, scrive che nessuna donna dovrebbe ricevere 
delle bevande per abortire, poiché dovrà comparire davanti alla corte di 
Cristo con tutti i bambini che ha ucciso già nati o appena concepiti, proprio 
come dovrebbe essere avvertita di non bere nulla che le impedisse di con- 


nascitur in visceribus, ut possit nasci de visceribus. Propterea dictum est et Mariae: «Quod 
enim natum est in ea, de Spiritu sancto est»”. 

48 Cfr. AGOSTINO DI IPPONA, Enchiridion, 85: PL 40, 272: “Unde primo occurrit de abortivis 
foetibus quaestio, qui iam quidem nati sunt in uteris matrum, sed nondum ita ut iam pos- 
sint renasci. Si enim resurrecturos eos dixerimus, de his qui iam formati sunt tolerari potest 
utcumque quod dicitur. Informes vero abortus quis non proclivius perire arbitretur sicut 
semina quae concepta non fuerint? Sed quis negare audeat, etsi affirmare non audeat, id 
acturam resurrectionem ut quidquid formae defuit impleatur”. 

49 Cfr. AGOSTINO DI Ippona, De civitate Dei, 22, 13-14: PL 41, 776-777: “Abortivos fetus, 
qui, cum iam vixissent in utero, ibi sunt mortui, resurrecturos ut affirmare, ita negare non 
audeo; quamvis non videam quomodo ad eos non pertineat resurrectio mortuorum, si non 
eximuntur de numero mortuorum. Aut enim non omne mortui resurgent et erunt aliquae 
humanae animae sine corporibus in aeternum, quae corpora humana, quamvis intra viscera 
materna, gestarunt... Defuit autem infanti mortuo perfecta quantitas sui corporis; perfecto 
quippe infanti deest utique perfectio magnitudinis corporalis, quae cum accesserit, statura iam 
longior esse non possit. Hunc perfectionis modum sic habent omnes, ut cum illo concipiantur 
atque nascantur; sed habent in ratione, non mole; sicut ipsa membra omnia iam sunt laten- 
ter in semine, cum etiam natis nonnulla adhuc desint, sicut dentes ac si quid eiusmodi”. 

50 Cfr. PIETRO CRISOLOGO, Sermo LXXIT: PL 52, 404-406: “Dico ergo, et vos in utero adhuc 
penetrali voce compello, provida exhortatione praemoneo; ut antequam videatis matrem, 
vocetis et patrem, ante blandimenta matris, patris tendatis et festinetis ad regnum, ante 
patris praeveniatis ad panem quam matris ad ubera pendeatis. Nec in vos quidquam sibi, 
aut matris necessitas, aut aetatis tempora vindicent: sed in vobis totum divino patri, totum 
coelesti respondeat et occurrat auctori”. 

51 Cfr. Albert Vooc, “Le péché et la distinction des péchés dans l’oeuvre de Césaire 
d’Arles”, Nouvelle Revue Théologique 10 (1962) 1076. 
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cepire, poiché sarebbe colpevole di omicidio perché poteva concepire o dare 
alla luce esseri umani, ma non lo fece. Ha anche chiesto una penitenza 
adeguata a un tale atto? In un’altra predica, il Vescovo di Arles, rivolgen- 
dosi alle figlie dei suoi ascoltatori, le esortava, “con la cura paterna”, a non 
ricevere alcuna bevanda per abortire, a non uccidere i loro figli nati o nati, 
poiché “tanti bambini avete ucciso, tante volte apparirai colpevole di omi- 
cidio nel giorno del giudizio”°®. Infine, in un altro sermone, ha avvertito i 
suoi ascoltatori delle tentazioni del diavolo, che può persuadere una donna 
che ha già partorito due o tre figli ad uccidere neonati o bere una sostanza 
abortiva, per paura che se avesse più figli, non sarebbe ricca. “Perciò, rice- 
vono in modo sacrilego e parricida bevande velenose, per sottoporre a morte 
prematura nel grembo materno la vita ancora imperfetta dei figli”. 


2. L’aborto nei concili del primo millennio 


Nei primi secoli del cristianesimo non erano solo le voci dei Padri della 
Chiesa, attraverso i loro scritti e le loro prediche, a condannare l’aborto. 
Insieme e con loro, e spesso sotto la loro guida, anche i vari concili si sono 
pronunciati contro l’aborto, a causa delle infiltrazioni di paganesimo, delle 
contaminazioni, dei compromessi negli ambienti cristiani, che non mostrano 
più lo stesso fervore della Chiesa primitiva in morale, ed i rispettivi concili 
ne sono una testimonianza”. 

Il primo concilio ad affrontare la questione dell’aborto fu quello di Elvira 
(nome di Granada prima della conquista araba in Spagna), avvenuto nel 
305 o 306. Due dei canoni qui adottati - 63 e 68 - fanno esplicito riferimento 
all’aborto. Si riferiscono a donne che hanno abortito, distinguendo tra una 


52 Cfr. CESARE D'ARLES, Sermones, I, 12: SCh 175, Cerf, Parigi 1971, 246/247-248/249: 
“Quis est qui admonere non possit, ut nulla mulier potiones accipiat, ut iam concipere non 
queat, nec damnet in se naturam, quam Deus voluit esse fecundam; quia quantoscumue 
concipere vel parere potuerat, tantorum homicidorum rea tenebitur, et, nisi digna subvene- 
rit, in gehenna aeterna morte damnaitur”. 

58 CESARE D'ARLES, Sermones, XIX, 5: SCh 175, 492/493: “Nam et hoc praesumens de ca- 
ritate vestra omnes filias vestras pro solicitudine paterna admoneo, ut nulla mulier potiones 
ad avorsum accipiat, nec filios suos aut conceptos aut natos occida; sed, quantoscumque 
conceperit, aut ipsa nutriat, aut nutriendos aliis tradat: quia quantoscumque occiderit, pro 
tantis homicida in die iudicii rea apparebit”. 

54 CESARE D'ARLES, Sermones, LII, 4: SCh 243, Cerf, Parigi 1978, 436/437-438/439: 
“Nonne, carissimi, aperte diabolus exercet deceptiones suas, quando aliquibus mulieribus 
persuadet, ut postquam duos aut tres filios genuerint, reliquos aut iam natos occidant, aut 
poculum avorsionis accipiant: timentesne forte, si plures filios habuerint, divites esse non 
possent?... Pro qua re sacrilego aut parricidali ritu venenatas potiones accipiunt, ut inper- 
fectam filiorum vitam inmatura morte per viscera materna transmittant”. 

„% Cfr. Ludovicus Jacobus Rocer - Roger AUBERT — David Know es, Nouvelle histoire de 
l’Église, I, Des origines a saint Grégoire le Grand, 267, 
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battezzata cristiana e una catecumena”. Nel 314 si celebrò il Concilio di 
Ancyra (oggi Ankara, Turchia), che, come il precedente cui si faceva riferi- 
mento nel canone 21, condannò anche l'aborto”. 

E alcuni concili occidentali dello stesso periodo condannarono l’omici- 
dio, che include l’aborto, secondo, come abbiamo visto, l’insegnamento dei 
Padri della Chiesa. Cosi, l’omicidio fu condannato dal Concilio di Tours nel 
4615, dal Concilio di Vannes (Bretagna) nel 465%, dal Concilio di Agde 
(Languedoc) nel 506%, dal Concilio di Lerida nel 524°. Il Terzo Concilio di 
Toledo, tenutosi nel 589, a seguito di una collaborazione tra clero e giuristi 
laici per combattere il crimine dell’aborto in Spagna, vietö ai genitori di ucci- 
dere i propri figli, che sono il frutto della loro debolezza e che sono sovrac- 
carichi, questo omicidio, comune in alcune parti della Spagna, essendo un 
residuo della morale pagana“?. L’aborto e l’elusione del parto mediante la 
distruzione dell’embrione furono proibiti anche dal Terzo Concilio di Costan- 
tinopoli del 692, noto anche come Sinodo trullano®. Altri concili dove fu con- 
dannato l'aborto furono quelli di Magonza nell’847% e di Worms nell’868°%. 


56 CONCILIO DI ELVIRA, can. 63, 68: Mansi, II, 16-17: “Si qua mulier per adulterium, absente 
marito, conceperit, idque post facinus occideit; placuit, neque in fine dandam esse commu- 
nionem; eo quod geminaverit scelus”; “Catechumena, si per adulterium conceperit, praefo- 
caverit, in fine baptizari”. 

57 CONCILIO DI ANCYRA, can. 21: Mansi, II, 519: “epi tév yovaik@v tov EKTOPVEVOUCHV Kai 
GVOIPOUGOV TÁ yevvbueva kai orov5atovoâv pópa motiv, è LEV Tpótepoc Opos HEXPIG ¿dódou 
EKOAVGE, phav0porótepov dé TL EDPOVTES Opica ev SEKAETT] YPOVOV TANPHoat katà tods paduodg 
todg opiouévous — De mulieribus, quae sunt fornicate, et foetus in utero perimunt, et foe- 
tuum necatoriis medicamentis faciendis dant operam, prior quidem definitio usque ad vitae 
exitum prohibeat, et ei quidam assentiuntur. Ed humanitate tamen utentes, decrevimus, ut 
decennium per gradus praefinits impleant”. 

58 Cfr. Paul GUÉRIN, Les Conciles généraux et particuliers, I, Parigi 1868*, 363. 

59 Cfr. Paul GUÉRIN, Les Conciles généraux et particuliers, I, 364. 

60 Cfr. Paul GUÉRIN, Les Conciles généraux et particuliers, I, 381. 

61 Cfr. Paul GUÉRIN, Les Conciles généraux et particuliers, I, 396. 

62 Cfr. TERZO CONCILIO DI TOLEDO, can. 17: Mansi, IX, 997; Cf. Paul GUÉRIN, Les Conciles 
généraux et particuliers, I, 491-492: “Ut in quibusdam Spaniae partibus filios suos parentes 
interimant fornicatione avidi pietatis alieni. Quibus si tedium est filios numerosius augere, 
prius se ipsos debent castigare a fornicatione. Nam dum causa propagandae prolis sortian- 
tur coniugia, parricidio et fornicatione tenentur obnoxii, qui filios necando proprios, docent 
se non pro filiis sed pro libidine uxores duxisse”. 

6 Cfr. “Sinodul al III-lea din Constantinopol”, can. 91, in I.N. Floca, Canoanele Bisericii 
Ortodoxe. Note şi comentarii, Sibiu, 20055, 172. 

64 ConciLIO DI MAGONZA, can. 21: Mansi, XIV, 909: “De mulieribus quae fornicantur, et 
partus suos necant, vel quae agunt secum, ut utero conceptus excutiant, antiqua quidem 
definitio usque ad exitum vitae eas ab ecclesia removet, humanius autem nunc definimus, 
ut eis decem annorum tempus secundum praefixos gradus poenitentiae largiatur”. 

65 CONCILIO DI Worms, can. 35: Mansi, XV, 876: “Mulieres igitur quae ante temporis ple- 
nitudinem conceptos utero infantes voluntate excutiant, ut homicidae procul dubbio iudi- 
candae sunt”. 
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3. L’aborto nel diritto bizantino 


Nel diritto bizantino l’aborto era considerato un reato, insieme all’omi- 
cidio, e quindi poteva essere punito con la morte o con qualsiasi altra puni- 
zione corporale o con la reclusione, punizioni applicate non solo alle donne, 
ma anche a coloro che avevano collaborato al delitto**, riferendosi alle dispo- 
sizioni del Sinodo di Ancyra, di quello di Trullo e ai canonici di san Basilio 
Magno. Per la legislazione civile, l’aborto era anche un valido motivo di 
divorzio e la legislazione ecclesiastica lo accolse tra le sue norme e gli con- 
feri valore legislativo®. Anche i canoni 34 (Punizione di coloro che causano 
la perdita artigianale del feto), citando san Basilio Magno, e 36 (Punizione 
per la perdita intenzionale del feto), dai Canoni di Giovanni il Digiunatore 
(f 595), equivalevano l’aborto, anche per negligenza, con omicidio preme- 
ditato. Va notato che gli stessi canoni differenziano tra aborto provocato e 
aborto spontaneo, come nel caso del canone 34 (Penitenza per la perdita 
involontaria del feto)®. 


4. Legislazioni barbariche 


Anche le leggi dei diversi popoli barbari consideravano l’aborto un reato, 
ma solo per il danno arrecato al marito, al padrone o alla moglie stessa, 
come troviamo, ad esempio, nel capitolo XXI della Lex Salica dei Franchi, 
dove l’aborto è incluso nella categoria maleficiis. Secondo questo testo, se 
qualcuno beve l’erba di una donna e lei non può più partorire, pagherà una 
multa’. La stessa pena è prevista dalla Lex Ripuaria®. In entrambi i casi, 
è la donna che viene danneggiata dall'aborto”. 

Il primo documento che fa riferimento diretto al feto e alla sua vita è il 
Pactus Alamannorum, in cui troviamo scritto: “Se una donna sarà incinta 
e, per l’azione di un altro, il bambino nasce morto, o se è nato vivo e non 


6 Cfr. Nomocanon, cap. XIII, art. X De mulieribus fornicantibus, fetum perimentibus, vel 
ad necandos fetus medicamenta conficientibus: PG 104, 1199. 

67 Cfr. Mihai Parrascu, “Desfacerea legăturii matrimoniale în legislaţia civilă si canonică 
a Imperiului Bizantin din secolele VI-X”, Dialog Teologic 8 (2001) 46. 

6 Cfr. “Canoanele întregitoare”, in I.N. Floca, Canoanele Bisericii Ortodoxe. Note şi comen- 
tarii, 490-491. 

69 Cfr. Loi salique ou recueil contenant les anciennes redaction de cette loi et le text connu 
sous le nom de “lex emendata”, Parigi 1843, 290: “Si quis mulieri herbas dederit, ut infantes 
habere non possit, MMD dinariis, qui faciunt solidos LXII cum dimidio, culpabilis judicetur”. 

1 Cfr. “Legis Ripuariorum”, XXXVI (38), X, in Ferdinand WALTER, ed., Corpus Iuris 
Germanici antiqui ex optimis subsidiis collegit edidit et lectionum varietatem adiecit, I, 
Berlin 1824, 175: “Si quis partum in femina interfecerit, seu natum priusquam nomen 
habeat, centum solidis culpabilis iudicetur. Quod si matrem cum partu interfecerit, septin- 
gentis solidis multetur”. 

© Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell aborto procurato, 38, nota 121. 
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vive nove notti, allora saranno numerati 40 solidi””?. Lo stesso codice mostra 
una maggiore attenzione per le ragazze: se, dopo un aborto, il feto era con- 
siderato un maschio, l’autore doveva pagare una multa di 12 sicli, se era 
una ragazza, 24 sicli, cioé il doppio”?. Maggiore spazio e dato all’aborto 
nella Lex Visigothorum, che dedica a questo soggetto il terzo titolo De excu- 
tientibus hominum partum dal sesto libro De isceleribus et tormentis. Per 
la prima volta in tutta la legislazione sull’aborto vengono presi in conside- 
razione diversi casi: aborto causato dalla somministrazione di una bevanda; 
aborto causato da un uomo libero, maschio o femmina, a una donna libera; 
aborto procurato da una schiava a una donna libera 0 a una schiava. A seconda 
dello stato sociale della persona che ha causato l’aborto o di chi ha causato 
il danno, e la punizione era diversa. Sotto l’influenza del cristianesimo, la 
legislazione visigota proteggeva in modo pit significativo il feto e la sua 
integrită fisica e non tanto i diritti dei genitori. Cosi, secondo l’art. VII 
dello stesso titolo, “non c’é un danno più grande per coloro che non pensano 
al dovere [e] sono assassini dei loro figli”. Per questo crimine, la punizione 
era una condanna a morte pubblica o l’asportazione degli occhi”*. 
L’influenza del cristianesimo si vede anche nel Liber Papiensi dell’XI 
secolo, il quale, commentando un testo legislativo piă antico — Edictus 
Rotari — in cui si considerava solo l’aborto involontario, “se il bambino nel 
grembo di sua madre da un altro, inconsapevolmente, sară ucciso””, afferma 
quanto segue: “Poiché questa legge viene fatta per il bambino quando nel 


72 “Lex Alamannorum”, Capitula addita, 20, in Ferdinand WALTER, ed., Corpus Iuris 
Germanici antiqui ex optimis subsidiis collegit edidit et lectionum varietatem adiecit, I, 234: 
“Si quis mulier gravata fuerit, et per facto alterius infans mortuus natus fuerit, aut si vivus 
natus fuerit et novem noctis non vivit, cui reputatum fuerit quadrginta solidos componat”. 

73 Cfr. Emily R. COLEMAN, “L'infanticide dans le Haut Moyen Age”, Annales. Economies, 
sociétés, civilisations 2 (1974) 330. 

™ Cfr. “Legis Wisigothorum”, VI, III, in Corpus Iuris Germanici antiqui ex optimis sub- 
sidiis collegit edidit et lectionum varietatem adiecit, I, 544-545: “Si quis milieri praegnanti 
potionem ad avorsum aut pro necando infante dederit, occidatur... Si quis milierem gravi- 
dam percuserit quocunque ictu, aut per aliquam occasionem mulierem ingenua avortare 
fecerit, et exinde mortua fuerit, pro homicidio puniatur”. “Nihil est eorum pravitate dete- 
rius, qui, pietatis inmemores, filiorum suorum necatores existunt. Quorum quia vitium per 
provincias regni nostri sic inolevisse narratur, ut tam viri quam femine sceleris huius auc- 
tores esse repperiantur, ideo hanc licentiam proibentes decernimus, ut, seu libera seu ancilla 
natum filium filiamve necaverit, sive adhuc in utero habens, aut potionem ad avorsum acce- 
perit, aut alio quocumque modo extinguere partum suum presumserit, mox provincie index 
aut territorii talem facturn reppererit, non solum operatricem criminis huius publica morte 
condemnet, aut si vite reservare voluerit, omnem visionem oculorum eius non moretur 
extinguere, sed etiam si maritum eius talia iussisse vel permisisse patuerit, eundem etiam 
vindicte simili subdere non recuset”. 

% “Edictus Langorbardorum. Edictus Rothari”, 75, in Georg Heinrich PERTZ, ed., Monu- 
menta Germaniae historica, IV, Hannover 1868, 24. 
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grembo materno viene ucciso involontariamente, bisogna capire molto meglio 
cosa fare quando nel grembo materno viene ucciso volontariamente””*, 

La legislazione dei primi concili a cui abbiamo fatto riferimento fu con- 
fermata nell’VIII secolo. Così, la Collectio Dacheriana menziona esplicita- 
mente l’aborto, citando il canone 21 del Concilio di Ancyra”. Nel Decretum 
di Burchardo (950-1025), Vescovo di Worms, nel Libro XVII, l’autore, in 
cinque capitoli (LI-LV), ispirato dalle decisioni dei precedenti concili, pre- 
senta una serie di penitenze per coloro che provocarono l’aborto, clerici o 
laici”. Tuttavia, citando le regole precedenti, non riesce ad armonizzarle in 
modo soddisfacente, e non riesce ad essere più chiaro quando, oltre alle 
vecchie regole, aggiunge penitenze dai libri penitenziali, senza distinguere 
tra feto animato e inanimato, e tra aborto a causa della povertà e quello 
occulto, a causa della lussuria”. Lo stesso vale per le Decretali pseudoisido- 
riane, le quali, citando i canoni di tre antichi concili, si riferiscono non 
tanto all’aborto quanto all’infanticidio®?. 


Conclusioni 


L'insegnamento biblico sull’aborto, se pur povero, suscitò una profonda 
riflessione dai primi secoli del cristianesimo, che, come religione di vita, si 
oppose all’aborto. Furono i Padri della Chiesa, i concili, ma anche le leggi 
civili influenzate dall’insegnamento di Cristo che condannavano l’omicidio 
dei bambini nati nel grembo materno. Al di là di ogni discussione sul feto 
formato o non formato, era chiaro che la vita umana è un dono di Dio che 
deve essere difesa, e coloro che la distruggono devono essere puniti. In un 
mondo come il nostro, dominato dalla cultura della morte, dovremmo essere 
quei messaggeri di vita, partendo dalle Sacre Scritture, dai Padri della 
Chiesa, dai Concili e anche dalle leggi civili, dette “barbari”, che si sono 
mostrati come veri difensori della vita del nascituro. 


7 “Liber legis langobardorum Papiensis dictus”, 75, $ 5, in Georg Heinrich PERTZ, ed., 
Monumenta Germaniae historica, IV, 308: “Si infans in utero matris suae nolendo ab ali- 
quem occisus fuerit”; “Quoniam hec lex facit puerum componi, quando in utero matris 
nolendo occisus est, multo melius debemus intelligere, quod debet componi, qundo in utero 
matris occisus est volendo”. 

© Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato, 39. 

78 Cfr. BURCHARDO DI Worms, Decretorum, LI-LV: PL 140, 931: “De mulieribus, quae absente 
marito conceperint, et foetum sustulerint; De illis mulieribus, quae male conceptos necare 
studuerunt; De mulieribus, quae partus suos accute interficiunt”. 

® Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato, 39, nota 127. 

80 Cfr. Arnold CHRAPKOWSKI, Il delitto dell’aborto procurato, 39. 
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Abstract: Globalization, a phenomenon that initially manifested itself on the 
economic level, then on the social and cultural one, contributed decisively to 
the formation of this consciousness by bringing states closer together and 
strengthening their relations. Thus, we are dealing with an increase in inter- 
dependence, of the interaction between peoples around the world (economic, 
financial, military, tourism, educational) which has subsequently evolved into 
an accentuated interdependence between people. The Church is called to watch 
over these problems and to help the states, through the light of the gospel, to 
solve the truth. Even if some forces manifest themselves against the Church’s 
position in the contemporary world, the values that the Church proposes can 
help to develop another, more humane globalization that defends human digni- 
ty and promotes the progress of people. The Church received the mandate from 
Christ to carry on her loving work, understanding the salvation brought by 
Christ as a transformation of the social, political, and economic order. Thanks 
to the assistance of the Holy Spirit, the Church recognizes God's plan that 
encompasses the entire human race and that envisions the union of all, in the 
paschal mystery of Christ, in the Kingdom of God, proclaimed as the sign of 
Christ’s reign over the entire universe. The mission of the Church is to fulfil 
the mandate of proclaiming the Kingdom of God and to anticipate its presence 
amid the community, leading the entire creation to its fulfilment in the King- 
dom of God. The Church cannot remain indifferent to the problems faced by 
people’s families; therefore, it cannot provide a more telling proof of its solidar- 
ity, respect and love for the whole family of people than by establishing with it 
is a dialogue about these various issues. 
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Introduction 


Globalization is a phenomenon that has encompassed our entire exist- 


ence, whether we are talking about politics, economics or the social field, 
all these sectors of human life bear the imprint of this complex and diverse 
process. Interactions between states and peoples have intensified. This 
fact has led to the creation of such a strong link of interdependence that 
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the effects of world events taking place are felt across the planet. In this 
globalized and united world, the Church is called to intervene and to be a 
true witness and worker in order to promote the common good and soli- 
darity between people. However, this mission of the Church is not without 
challenges, especially since in the process of globalization, religion and 
faith have often been neglected, being considered aspects related to the 
private sphere of man and his subjectivity. 


1. Globalization and religion 


Globalization presents opportunities and challenges for religion, especially 
since faith itself manifests a universal value. Globalization is characterized 
by a high degree of complexity and interdependence, considered as a whole 
with all the processes and mechanisms involved. Therefore, the human person 
must be flexible and innovative in order to accept the confrontation with 
other ideas and principles that accompany the process of globalization?. 

Religion is an important element of the phenomenon of globalization, in 
that there is a harmony between the principles it promotes and those of 
the community of nations: it is about moral imperatives, with a universal 
cultural value. Because the idea of a “global state” is not accepted, nation- 
states reach a high level of authority by establishing cultural models, prin- 
ciples, and encounters that show an interest in humanity, not just the 
economy. In this context, a balance between faith and reason is needed, even 
if it is often endangered by certain interests contrary to human dignity’. 

The secularized view of globalization emphasizes the role of humanity 
in history, especially in that it acts as a sovereign actor that controls the 
nature and progress of civilization. In this scheme of thinking, God is not 
an essential actor, so a force that can be near or far - has a relative role, 
being marginalized and insignificant. Therefore, morality becomes an indi- 
vidual property, and the purpose of his happiness is based on real history 
and not a spiritual one“. 

Despite the tendency to reduce religion to the private sphere of man 
and to interpret it as a means of expressing the personality of the individ- 
ual, religion is a key factor in globalization. This influence manifests itself 
in the way it manages to mobilize masses of people and change vision, on 
humanity. This power of influence of religion has a binary value, on the one 
hand, it can be a positive one, contributing to the promotion and protection 


2 Cf. G. M. Thomas, „Globalization: The Major Players”, in G. RITZER (ed.), The Blackwell 
Companion to Globalization, Blackwell Publishing, Oxford 2007, 36. 

3 Cf. G. M. Thomas, „Globalization: The Major Players”, 35. 

4 Cf. G. M. Thomas, „Globalization: The Major Players”, 35. 
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of the common good of nations and their progress, but also a negative one, 
through sectarian and violent manifestations. An example of this could be 
the events of September 11, 2001, when, contrary to the view that religion 
has no say internationally, the attacks proved how religious the world we 
live in is, and even if it is about a society that wants to be secularized, how- 
ever, religion can lead to actions with a global impact’. 

Globalization calls for a common life in society, which means conflict 
and interaction. This coexistence and relationship between religion and 
culture creates a dialogue of civilizations and stability and continuity for 
cooperation towards the development and support of peace, as the spiritual 
and cultural values of religious communities, which transcend states, con- 
tribute to shaping an effective space for international cooperation‘. 

The positive impact of religion in the context of globalization must be 
brought by the Church, because, even if some powers challenge its role, 
however, the Christian vision of humanity has profoundly marked the under- 
standing of communion between people. Minority Christianity comes into 
close contact with the state, especially during the Middle Ages and in the 
context of great geographical discoveries when European culture is consid- 
ered a Christian culture”. 

The Church can act as a subsystem of modern global society, engaging 
in economic, political, or social issues. This capacity of the Church to be 
active internationally is justified by the defence and promotion of the dig- 
nity of the human person, which is at the heart of the Church’s social 
mission. Defending human dignity, the Church must use its international 
structures (especially the communion link that exists between the local 
Churches and the Universal Church) and fight against the social injustices 
caused by the globalized economy. Also, in order to promote the common 
good of societies, the Church is called to build civil societies in states, soci- 
eties that, once formed, contribute to the proper functioning of the system 
of moral values and to maintaining a balance in states’. 

There is an international, or universal, vocation of the Church. This 
calling is founded on the mandate received from Jesus Christ: to preach 
the Gospel to all humanity. 


5 Cf. J. A. Rees, „Religion and Culture”, in S. McGlinchey, International Relations, E-In- 
ternational Relations Publishing, Bristol 2017, 98-99. 

6 Cf. J. A. REES, „Religion and Culture”, 103-110. 

7 Cf. S. M. STUDEBAKER — B. K. BROADHEAD, „Introduction”, in G. L. Heath (ed.), The Glo- 
balization of Christianity. Implications for Christian Ministry and Theology, Pickwick Pu- 
blications, Eugene 2014, 3. 

8 Cf. H. T. Sanxs, „Globalization and the Church’s social mission”, in Theological Stu- 
dies, vol. LX, nr. 4/1999, 644-645. 
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2. The universal vocation of Christianity 


Christianity is no stranger to the phenomenon of globalization since its 
beginnings having a universal destiny. In Mt 28:19°, Jesus Christ sends his 
apostles to carry the news of the salvation of all people, regardless of place 
or status, thus marking the unity of all humanity. We are dealing with a 
double recognition of the unity of the human race: once in Adam, the first 
man, and then in Christ, the new principle of unity, the true “image of 
God”!°, in which man finds his fulfilment". 

The event of the Incarnation is the act by which God enters and trans- 
forms human history. In Rom 5: 12-21, St. Paul joins two types, Adam and 
Christ, pointing to them as elements of the unity of the human race. There 
is a solidarity of humanity in Adam, and through this, human history is 
caught in the tragedies of sin and death. Later, in Rom 8: 18-25, Paul shows 
how the whole creation is affected by Adam’s sin, the remedy for this con- 
dition being precisely the entry of God into the history of humanity through 
the Incarnation, so that through this act, they bring justice and grace to 
break. the power of personal, cultural and social sin. The Incarnation of 
the Son of God is the most convenient because it involves the whole spec- 
trum of human nature, even the cultural element. Christ, incarnating, entered 
and lived in a cultural context, but through his death and resurrection, he 
transformed this culture, giving it a saving value. Thus, the salvation 
brought by Christ offers an invitation to humanity to enter into solidarity 
with Christ in his work of building up the Kingdom of God”. 

“For he is our peace, he who made both one and broke down the divid- 
ing wall of enmity, through his flesh”! and for those who live the new life 
in Christ, racial and cultural differences are no longer a reason for divi- 
sion. This unity of the whole human race has its roots in the paschal mys- 
tery of Christ, whose suffering, death and resurrection acquire a universal 
value: all men were saved through the sacrificial work of Christ, this being 
the will of God the Father". 

God is the one who intervenes in human history, to transform evil into 
good through sacrifice, that is, to heal. Nevertheless, this intervention of 
God does not have a political character, being linked to a certain structure, 


2 “Go, therefore, and make disciples of all nations, baptizing them in the name of the 
Father, and of the Son, and of the Holy Spirit”. 

10 2Cor 4,4. 

1 Cf. N. ORNEROD, „Christ, Globalization and the Church”, in Journal of Moral Theology, 
vol. II, nr. 1/2013, 98. 

12 Cf. N. ORNEROD, „Christ, Globalization and the Church”, 104. 
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but instead has a universal value; the healing power of God is destined for 
all people. Therefore, the Church has the mission to form consciences, so 
that, through the action of the Holy Spirit, salvation can reach all peoples. 
The word has entered history, not above or beyond it, as an element that 
injects the power of God’s salvation through the historical process itself. 
The means of the fundamental cause of healing is the love of God, offered 
to all peoplef. 

The Church received the mandate from Christ to carry on her loving 
work, understanding the salvation brought by Christ as a transformation 
of the social, political, and economic order. Thanks to the assistance of the 
Holy Spirit, the Church recognizes God’s plan that encompasses the entire 
human race and that envisions the union of all, in the paschal mystery of 
Christ, in the Kingdom of God, proclaimed as the sign of Christ’s reign 
over the entire universe. This kingdom is one characterized by peace, jus- 
tice and understanding between God and creation and is open to all people. 
From the moment of Pentecost, the Church fulfils its mission to confess the 
unity of all peoples and to proclaim the harmony that must exist between 
them, since their unity does not mean abandoning their cultural baggage, 
but involving it. Through his sermon, the Church revolutionized the vision 
of the world: all men are equal and enjoy full unity in Christ. 

The Church is sent into the world to bring the good news to all people 
and thus bring them all to unity, and this mission has inevitably led her to 
interact with political power. New Testament texts are referring to the 
relationship between Church members and politics: in Rom 13, Paul urges 
Christians to obey political authority, and in Rev 13, Christians are called 
to patience concerning the state. These indications are not political, but of 
a pastoral one, and throughout history, these theories have evolved, bring- 
ing the Church either in close collaboration with the political power or in 
different camps. The Christian tradition has always raised the issue of an 
“anomaly” of the presence of Christians in political life because fidelity to 
the ecclesial community made him suspicious in the eyes of political society 
and vice versa; there was a tension between authority and freedom””. 

The change of perspective of the Church on her place in the world took 
place at the Second Vatican Council, but this transformation of the role of 
the People of God in human society was prepared by several movements that 
wanted reformation of the Church, to be with true “light of the nations”. 
With this Council, the individualistic and spiritualist perspective on life 


15 Cf. N. ORNEROD, „Christ, Globalization and the Church”, 100-103. 

16 Cf. H. T. Sanks, „Globalization and the Church’s social mission”, 625-627. 

17 Cf. K. R. Hines, „Vatican II and Contemporany Politics”, in P C. MANuL, The Catholic 
Church and the Nation-State, Georgetown University Press, Washington D. C. 2006, 15-16. 
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was overcome, but a political vision was not adopted. socio-political, how- 
ever, new directives were drawn up for better collaboration between the 
Church and the nations, focusing on the dignity of the human person". 


Moreover, since in virtue of her mission and nature she is bound to no particu- 
lar form of human culture, nor to any political, economic or social system, the 
Church by her very universality can be a very close bond between diverse human 
communities and nations, provided these trust her and truly acknowledge her 
right to true freedom in fulfilling her mission. For this reason, the Church admon- 
ishes her own sons, but also humanity as a whole, to overcome all strife between 
nations and race in this family spirit of God’s children, an in the same way, to 
give internal strength to human associations which are just!?. 


The message of Christianity offers a universal vision of the lives of peo- 
ple and peoples on earth, emphasizing that this unity of the human com- 
munity must not be the result of terror or abuse of power, but a conquest 
of morality and freedom. It cannot be about the establishment of the polit- 
ical power of the Church, but about an awareness of the world that peoples 
aspire to unity not only for economic reasons but also under being part of 
the same human family, in which they are active members. 


3. The Church in the world 


The Second Vatican Council, through the Dogmatic Constitution on the 
Church, Lumen gentium, states that the Church physically embodies the 
reality of grace. However, the Church does not bring grace into a wholly 
profane situation but illuminates the presence of grace in situations 
thought to be profane, but which already enjoyed the presence and bless- 
ing of God. The presence of God in the globalized world becomes possible 
precisely through the social work of the Church. 


Christ is the Light of nations. Because this is so, this Sacred Synod gathered 
together in the Holy Spirit eagerly desires, by proclaiming the Gospel to every 
creature, to bring the light of Christ to all men, a light brightly visible on the 
countenance of the Church. Since the Church is in Christ like a sacrament or 
as a sign and instrument both of a very closely knit union with God and of the 
unity of the whole human race, it desires now to unfold more fully to the faith- 
ful of the Church and to the whole world its own inner nature and universal 
mission. This it intends to do following faithfully the teaching of previous 
councils. The present-day conditions of the world add greater urgency to this 


18 Cf. L. Auıcı, Catolicii şi politica, trad. L. ROMANESCU, Galaxia Gutenberg, Târgu Lăpuş 
2019, 13-14. 

19 SECOND COUNCIL OF VATICAN, The pastoral Constitution Gaudium et spes, 42: AAS 
58(1966), 1060-1061. 
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work of the Church so that all men, joined more closely today by various social, 
technical and cultural ties, might also attain fuller unity in Christ”. 


Lumen gentium, through this expression “sacrament of salvation”, 
wanted to define not so much the nature of God’s people, but especially its 
function, namely the salvation of humankind. Through the Church, God 
communicates the salvation of all people on earth and of all times, and this 
mediating function of the Church is essential in understanding the reality 
of the globalized world. The Church is one, but composed of several mem- 
bers, a characteristic note of which is Catholicism. Through the Catholic, 
universal character of the Church, one can offer an answer to the problems 
related to the relationship between the particular and the universal that 
accompany the process of globalization”. The Church is a good example of 
the particularization of the universal and can promote a better form of 
globalization. 


In virtue of this catholicity each individual part contributes through its special 
gifts to the good of the other parts and of the whole Church. Through the com- 
mon sharing of gifts and through the common effort to attain fullness in unity, 
the whole and each of the parts receive increase. Not only, then, is the people 
of God made up of different peoples but in its inner structure also it is com- 
posed of various ranks. This diversity among its members arises either by rea- 
son of their duties, as is the case with those who exercise the sacred ministry 
for the good of their brethren, or by reason of their condition and state of life, 
as is the case with those many who enter the religious state and, tending toward 
holiness by a narrower path, stimulate their brethren by their example. More- 
over, within the Church particular Churches hold a rightful place; these 
Churches retain their own traditions, without in any way opposing the prima- 
cy of the Chair of Peter, which presides over the whole assembly of charity”. 


Catholicism is an innate dowry of the Church and has several aspects: 
it describes the fullness of the divine gift of salvation and its penetration 
into human existence and its extension into history. The Catholicism of 
the Church seen as the fullness of faith and the salvation of mankind is 
closely related to the command of Jesus in Mt 28:19, and the technology of 
globalization ensures a better realization of communion, contributing to a 
new deepening of the universality of the Church”. 


2 SECOND COUNCIL OF VATICAN, The dogmatic Constitution Lumen gentium, 1: AAS 
57(1965), 5. 

21 Cf. Ş. Lupu, Misterul Bisericii, Sapientia, Iasi 2016, 261. 

22 SECOND COUNCIL OF VATICAN, The dogmatic Constitution Lumen gentium, 1: AAS 
57(1965), 17-18. 

23 Cf. V. J. MILLER, „Where is the Church? Globalization and Catholicity”, în Theological 
Studies, nr. 69/2008, 424-425. 
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John Paul II, speaking about the communion of differences that charac- 
terize the Church, brings to the fore the urgency for the Church to assume 
a new role in globalization, to build another globalization, based on soli- 
darity and respect for human rights. The Church is called to deepen its 
structures and the way of experiencing universality in order to respond to 
globalizing movements. This answer can be an important source for culti- 
vating an alternative form of globalization”. 

In addition to this image of the Church that embraces all people and 
gives them the gift of salvation, the Second Vatican Council also highlighted 
another image of the Church as a servant of all humanity. It exists not only 
for its members, but for the whole family of mankind, like Christ who died 
for all. The pastoral constitution on the Church in the contemporary world, 
Gaudium et spes, places the Church in the middle of the world as part of 
the human community”. 

The mission of the Church is to fulfil the mandate of proclaiming the 
Kingdom of God and to anticipate its presence amid the community, lead- 
ing the entire creation to its fulfilment in the Kingdom of God. The Church 
cannot remain indifferent to the problems faced by people’s families, 
therefore, “it cannot provide a more telling proof of its solidarity, respect 
and love for the whole family of people (...) than by establishing with it is 
a dialogue about these various issues”*. 

As far as political society is concerned, it is presented by the Council as 
a necessary integration of the person, because the person is not self-suffi- 
cient. Against a narrow conception of society, the Council opposes an organic 
vision: the doctrine of the mystical body: every man is an integral part of 
the body which is the human family. This conception of society requires an 
altruistic ethic, a Christian ethic””. 

The Constitution of Gaudium et Spes highlighted a theory of how the 
Church should get involved in the world, namely the theory of indirect 
participation. Through this vision, the Church and the world are two com- 
plete realities in themselves, of different nature: The Church belongs to 
the supernatural order, while the world belongs to the natural order and 
aims at the harmonious development of all potentialities. The Church accord- 
ing to this theory has a double relationship, directly and indirectly, there- 
fore, historical and worldly commitment is not foreign to the Church and 


24 Cf. V. J. MILLER, „Where is the Church? Globalization and Catholicity”, 426-428. 

25 Cf. SECOND COUNCIL oF VATICAN, The pastoral Constitution Gaudium et spes, 2: AAS 
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Christians, because such a commitment concerns God's plan of salvation. 
This scheme proposed as the official doctrine of the Church was called into 
question in the post-conciliar years, by the fact that it promotes weak employ- 
ment of the Church and its members in time, especially in the political and 
social sphere. It was pointed out that the distinction regarding the natures 
of the two realities contradicts the only historical order that embraces 
everything. Theologians have proposed replacing this theory with other 
schemes in which the distinction between the Church and the world becomes 
more nuanced or towards a deepening of direct participation”. 


Conclusion 


The Church is the sign that communicates and unites all people and, at 
the same time, is the servant of all humanity. These statements of the Sec- 
ond Vatican Council indicate the Church’s vision of humanity: there is one 
humanity, one family of nations, with which it is necessary to work together 
to promote the common good and human rights. The Church and the inter- 
national community must have a dialogue based on support, but also on 
criticism when abuses occur. The Church must not be content to criticize 
the world, but must often apply it to itself: against its own mistakes, fail- 
ures, or betrayals. The Church is a sacrament of the salvation of the world 
and is placed in the service of the latter, but not to follow her in her wan- 
derings, but to establish in her the Kingdom of God”. 


28 Cf. Ş. Lupu, Misterul Bisericii, 434-436. 
29 Cf. Ş. Lupu, Misterul Bisericii, 439. 
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Abstract: The form of life by which the secular man finds the fullness of his 
purpose is that offered by the sacrament of marriage and family life. In this 
environment he is called to collaborate in order to realize the kingdom of God; 
here he is given the opportunity to be an image of Christ in the world. In the 
marital bond, the spouses, through the mission they have towards each other 
and together towards the children, prove a particular vocation that, by virtue 
of the sacrament of marriage, is a symbol of mutual love between Christ and 
the Church, love in which lies the impulse of a continuous and mutual perfec- 
tion. Thus, the vocation to a holy life, materialized in the act of mutual dedica- 
tion and love within the matrimonial covenant, represents the essence of the 
sacrament of marriage and of a life lived in the fullness of the human and 
Christian values proposed by the Church through the teaching of the Second 
Vatican Council that does not lose its actuality, especially in the context of a 
global crisis on the identity and mission of the family that arises through the 
matrimonial covenant. 


Keywords: marriage covenant, vocation, family, love, apostolate, mission, 
responsibility. 


Introduzione 


Sono tre le verità essenziali che si presentano come una novita nell’in- 
segnamento del Concilio Vaticano IT sul matrimonio. Innanzitutto, il matri- 
monio è presentato come vocazione, in una maniera mai affrontata fino 
allora. Per il Concilio, i membri della famiglia sono chiamati a diventare 
santi e a dare testimonianza di questa vocazione con il proprio stato di vita. 

Parlando poi degli aspetti contenutistici del matrimonio, fa precisazioni 
sul ruolo dell'amore coniugale nella vita coniugale. Quest’argomento é dibat- 
tuto soprattutto nel contesto di alcune correnti edonistiche sempre più 
intense presenti nella mentalită del nostro tempo. 

Il terzo aspetto sul quale si sofferma il Concilio nella Gaudium et spes, 
collegato all’amore coniugale, à quello del nesso tra amore e procreazione. 


* Facolta di Teologia Cattolica, Universita ,,Alexandru Ioan Cuza” di Iasi; email: iosi- 
fiac@yahoo.com. 
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Si tratta di un argomento abbastanza delicato e attuale, nel contesto di 
una mentalită che promuove la lotta contro la vita e dei problemi prove- 
nienti dal sempre piu diffuso uso degli contraccettivi per la regolarizzazio- 
ne delle nascite. 


1. La visione personalista 


I tre argomenti che si presentano come una novită dell'insegnamento 
conciliare li ritroviamo nel largo contesto di una profonda visione persona- 
lista. Proprio all'inizio del capitolo sul matrimonio, Gaudium et spes inse- 
risce una solenne affermazione che sottolinea il valore personalista del 
matrimonio e della famiglia: “Il bene della persona e della società umana e 
cristiana è strettamente connesso con una felice situazione della comunità 
coniugale e familiare”!. 

La visione personalistica sul matrimonio si iscrive in un contesto com- 
plesso del quale evidenziamo tre aspetti. Seguendo la linea dell’insegna- 
mento tradizionale della Chiesa, la visione sul matrimonio cristiano e 
segnata da una concezione contrattualistica tradizionale e abbastanza rigida. 
La ricchezza che si trovava nella dimensione umana e spirituale del matri- 
monio era condizionata e sottoposta a questa prospettiva giuridica. L’ado- 
zione della concezione personalistica mira a temperare questa visione e a 
creare un equilibrio tra l’aspetto istituzionale e quello personale, privato 
del matrimonio?. 

Un secondo aspetto é quello dei grandi cambiamenti sociali che vedevano 
coinvolte tanto la vita individuale quanto quella comunitaria, come anche 
le relazioni interpersonali. I cambiamenti avvenuti nel mondo con l’emer- 
gere dei grandi centri urbani e lo sradicamento di alcune intere popolazioni 
dai loro luoghi d’origine, la graduale scomparsa della famiglia patriarcale 
basata su un’economia meramente agricola e l’emergere dei nuclei fami- 
gliari ridotti a pochi membri (genitori e figli), il processo di emancipazione 
della donna e l’attenzione crescente per la dignità e la libertà dell’essere 
umano, indipendentemente dalle condizioni e dalla classe sociale di appar- 
tenenza, la scoperta del significato profondo della sessualità e del valore 
che essa ha nella vita dell’uomo, come fattore di sviluppo e di maturazione, 
tutti questi sono elementi che porteranno a grandi cambiamenti nel modo 
di concepire il matrimonio e il valore e la funzione che esso ha all’interno 
della società umana. Questi aspetti metteranno in crisi la concezione classica 


1 Gaudium et Spes, n. 47. 
2 Cf. P Monet, “Il matrimonio”, in Il diritto nel mistero della Chiesa, III, Roma 1992, 
173. 
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di matrimonio, e la percezione giuridica e formalista non corrisponde più 
ai nuovi modelli sociali?. 

In terzo luogo, in relazione agli aspetti ricordati sopra, con i nuovi cam- 
biamenti sociali si registrano trasformazioni anche negli aspetti legati alla 
modalită stessa di realizzare il matrimonio come evento che deve corri- 
spondere a certe caratteristiche sancite dalla tradizione. Cosi, l’aspetto 
pubblico del vincolo matrimoniale, come anche quello riguardante gli 
aspetti economici e sociali, che hanno pure loro una valenza pubblica, pas- 
sano in un piano secondario, quello che fa prevalere le componenti del 
vincolo personale, gli aspetti attinenti piuttosto all’esistenza individuale 
dei due coniugi. In tal modo, il matrimonio acquisisce le caratteristiche di 
un vincolo e un rapporto privato, come un impegno individuale personale 
dei due, che trae le origini da motivazioni di natura sentimentale ed affet- 
tiva, e che si realizza attraverso una decisione presa in piena libertà, esclu- 
dendo le ragioni di convenienza familiare o sociale. In questo modo si arriva 
ad esaltare i valori personalistici propri del matrimonio, anche trascurando 
gli aspetti che derivano da quello è il matrimonio come istituzione, il quale, 
per esempio, è caratterizzato anche dalla indissolubilità e dallo scopo (uno 
degli scopi) della procreazione’. 

Insistendo sulla relazione interpersonale tra i coniugi e sul ruolo princi- 
pale dell’amore, il Concilio evidenzia il fatto che solo nella misura in cui i 
coniugi cristiani vivono la ricchezza di una forte e personale comunione 
coniugale, si realizzano nella vita di famiglia i fini specifici del vincolo matri- 
moniale. Inoltre, a seconda della qualità di questo donarsi coniugale, del 
rapporto al livello orizzontale e verticale tra i membri della famiglia e della 
comunità, anche la società arriverà ad arricchirsi, ad essere meglio confi- 
gurata e più stabile. Al contrario, nella misura in cui nella società è sempre 
più presente un donarsi coniugale temporaneo o un rapporto interpersonale 
precario, dovuto all’egoismo e all’interesse, sia la famiglia che la società 
sperimentano uno stato di malattia e di allontanamento dallo scopo per il 
quale esse esistono”. Questo succede quando i coniugi cristiani sono inca- 
paci di scoprire la propria realizzazione attraverso il donarsi in modo reci- 
proco, comunicando poco e inefficace, spesso condizionati, non tanto da 
realtà esterne alla vita di coppia, quanto alla fragilità di ognuno e persino 
ai limiti della relazione di coppiaf. 


3 Cf. P MONETA, “Il matrimonio”, 174. 

4 Cf. P Moneta, “Il matrimonio”, 174-175. 

5 Cf. E Gm HELLIN, Il matrimonio e vita coniugale, LEV, Città del Vaticano 1996, 203- 
204. 

6 Gm HELLIN, Il matrimonio e vita coniugale, 204. 
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Non possiamo non notare che, da una parte, il Concilio vive l’esperienza 
di un compimento e gode quando nota l’attenzione rivolta agli aspetti che 
promuovono un'autentica vita di famiglia, il rispetto reciproco, l’amore, il 
donarsi, la responsabilità. Ma allo stesso tempo manifesta il dolore e la 
preoccupazione per i grandi pericoli che minacciano la vita familiare, e 
quindi la vita stessa della società: la poligamia, il divorzio, l’egoismo, l’edo- 
nismo, la lotta contro la vita, le condizioni economiche, i problemi socio-psico- 
logici e civili. Questi aspetti non sono affrontati direttamente nei documenti 
conciliari, ma vengono ricordati per proporre una visione più realistica di 
tutto cid che si trova, di positivo e meno positivo, nella societă odierna’. 


2. Il matrimonio come vocazione a una vita santa 


Nessuno potrebbe negare oggi il carattere vocazionale del matrimonio 
inteso come chiamata a una pienezza di vita cristiana e alla santită. Prima 
del Concilio, perd, non era proprio questa la posizione ufficiale e predomi- 
nante. La santita era vista da molti come una via riservata solo a una pic- 
cola parte del Popolo di Dio. Non solo erano considerati incapaci di adem- 
pire i requisiti di una vita santa coloro che si sentivano chiamati a una vita 
di matrimonio, ma persino la situazione nella quale si trovavano i sacerdoti 
secolari era vista come uno stato che non consentiva il raggiungimento 
della perfezione cristiana®. 

Il Concilio quindi conferma che Gesù Cristo ha istituito il sacramento 
del matrimonio come piena vocazione alla santità. Dichiarazioni come 
quelle di Josemaria Escrivä, con cui ha più volte sottolineato che il matri- 
monio non è una semplice istituzione sociale e tanto meno un rimedio alla 
debolezza umana, ma un’autentica vocazione soprannaturale, prima del 
Concilio davano scandalo. Oggi, però, la consapevolezza della chiamata alla 
santità e la vocazione soprannaturale potrebbero costituire l’unica via per 
mettere fine alla crisi nella quale versa la società e l’istituzione del matri- 
monio. Inoltre, non solo la santità in genere è il rimedio efficace all’attuale 
crisi della società, ma la maggior parte dei cristiani deve cercare la santità 
e raggiungere la perfezione cristiana nel e attraverso il matrimonio?. 

La costituzione pastorale Gaudium et spes, al numero 48, dove viene 
presentato il matrimonio come lo ha voluto da Dio, e dopo aver rilevato la 
sacralità del matrimonio sin dal piano della creazione, afferma: 


I coniugi cristiani sono fortificati e quasi consacrati da uno speciale sacramento 
per i doveri e la dignità del loro stato. Ed essi, compiendo con la forza di tale 


7 Cf. G. Copra, Problemi del concilio, 77-78. 
8 Cf. R.G. de Haro, Matrimonio e famiglia nei documenti del magistero, 194-195. 
° R.G. de Haro, Matrimonio e famiglia nei documenti del magistero, 195. 
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sacramento il loro dovere coniugale e familiare, penetrati dello spirito di Cri- 
sto, per mezzo del quale tutta la loro vita à pervasa di fede, speranza e carită, 
tendono a raggiungere sempre più la propria perfezione e la mutua santifica- 
zione, ed assieme rendono gloria a Dio”. 


Il Concilio Vaticano II vede quindi il matrimonio come una vocazione 
soprannaturale ad una vita di santità, che è, allo stesso tempo e proprio per 
questo motivo, anche l’inizio di una speciale missione nel mondo: 


i coniugi stessi, creati ad immagine del Dio vivente e muniti di un’autentica 
dignità personale, siano uniti da un uguale mutuo affetto, dallo stesso modo di 
sentire, da comune santità, cosi che, seguendo Cristo principio di vita nelle 
gioie e nei sacrifici della loro vocazione, attraverso il loro amore fedele possano 
diventare testimoni di quel mistero di amore che il Signore ha rivelato al mondo 
con la sua morte e la sua risurrezione!!. 


In tal modo, la vocazione alla santità illumina i sentimenti dei coniugi e 
il loro atteggiamento, svelandone il significato e rafforzandoli con i mezzi 
offerti da Cristo e amministrati dalla Chiesa. E’ anche una chiamata a 
praticare in modo eroico le virtù che conducono alla realizzazione delle fina- 
lità del matrimonio e attraverso le quali si raggiunge la desiderata perfe- 
zione cristiana. “Gli sposi cristiani, fidando nella divina Provvidenza e col- 
tivando lo spirito di sacrificio, svolgono il loro ruolo procreatore e si 
assumono generosamente le loro responsabilità umane e cristiane, glorifi- 
cano il Creatore e tendono alla perfezione cristiana”, 

Non si può negare la difficoltà che accompagna la realizzazione di que- 
sta vocazione. La difficoltà sta anche nell’approfondire il significato di que- 
sta chiamata. Comprendere ed applicare le idee del Concilio non è un com- 
pito facile. Le idee necessitano tempo per essere analizzate, approfondite e 
applicate, e solo con il passare del tempo potranno essere proposte ed appli- 
cate dalla prospettiva giusta. 


2.1. La santità attraverso una vita autentica e di apostolato 


La chiamata alla santità illumina anzitutto l’intera morale coniugale. 
La Chiesa, piena di fiducia, propone ai coniugi cristiani questo ideale eroico 
di promuovere le virtù morali nella vita matrimoniale. Non di rado, la paura 
e la sfiducia a volte che accompagnano anche in certi ambiti la proposta e 
il sostegno di alcuni ideali morali, evidenziano appunto che non ci si crede più 
a questo ideale di santità oppure che sia andato in oblio. Ma se si riconosce 
che questa è la vocazione dei coniugi, non mancherà neanche il coraggio 


10 Cf. GS, n. 48. 
1 GS, n. 52. 
12 GS, n. 50. 
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necessario per osservare il comandamento divino e la fiducia per superare 
le difficoltà inerenti allo stato per compiere la propria vocazione!. 

In altre parole, la chiamata alla santità non deve essere vista come un 
semplice coinvolgimento e una mera partecipazione dei laici sposati alle 
attività ecclesiali. Certo, anche una tale partecipazione ha la sua importanza, 
ma il dinamismo apostolico della famiglia ha connotazioni molto più pro- 
fonde. Comprendere il Concilio significa riconoscere e sostenere l’immenso 
potere e valore del matrimonio e della famiglia, indipendentemente da 
qualsiasi altra struttura, come fu agli inizi della Chiesa. 

Per svegliare la forza dell’apostolato della famiglia bisogna superare la 
visione racchiusa in certi sistemi, circa il significato, cosa si può fare o no 
al livello istituzionale, e scoprirne il dinamismo particolare all’interno della 
Chiesa. Non significa fare un’organizzazione gerarchica delle famiglie, ma 
riconoscerne il valore come istituzioni originarie. Questo è quanto deside- 
ra e propone il Concilio salvando la famiglia con la forza della dottrina e dei 
sacramenti. Perché solo in un clima di amore l’uomo offre il meglio di sé. 
“L’uomo non può vivere senza amore. Egli rimane per se stesso un essere 
incomprensibile, la sua vita è priva di senso, se non gli viene rivelato l’amore, 
se non s’incontra con l’amore, se non lo sperimenta e non lo fa proprio, se 
non vi partecipa vivamente”! E poiché la famiglia è il luogo per eccellenza 
nel quale prevale questo clima, è anche il luogo dove avviene la trasmissione, 
la crescita e lo sviluppo della vita umana, della sua felicità e forza. E allo 
stesso tempo è anche vera scuola attraverso la quale l’uomo viene inserito 
nella società e nella Chiesa”. 

Ogni vocazione cristiana come dono di grazia divina offerto a una persona 
umana ha una particolare caratteristica. Si tratta di un incontro personale, 
unico e irripetibile con Cristo, anche se Lui chiede a tutti la stessa santità. 
Dice San Paolo: “Vi esorto dunque io, il prigioniero nel Signore, a compor- 
tarvi in maniera degna della vocazione che avete ricevuto”**, 

In particolare, la vocazione matrimoniale si presenta come una chiamata 
alla santità attraverso le situazioni ordinarie della vita. La vocazione sovran- 
naturale santifica e offre valore soprannaturale alle realtà umane e in esse 
trova il punto di partenza. Pertanto, la santità dei coniugi e la loro missione 
nella Chiesa non sono estranee o rotte dal vissuto quotidiano della vita”. 
Questa consapevolezza condurrà alla piena valorizzazione del matrimonio 
in tutti i suoi aspetti, anche nei più semplici, evidenziando che, per i coniugi 


13 Cf. R.G. DE Haro, Matrimonio e famiglia nei documenti del magistero, 196-197. 
14 GIOVANNI PAOLO II, Enc. Redemptor hominis, n. 10. 

15 Cf. Familiaris consortio, 15. 

16 Ef. 4,1. 

17 Cf. GS, n. 48. 


84 DIALOG TEOLOGIC 48 (2021) 


cristiani, l’amore umano e i doveri coniugali fanno parte della loro stessa 
vocazione soprannaturale!*, 

Questa vocazione non si realizza soltanto al livello individuale. Essa 
nasce, cresce e si realizza all’interno di una comunità. Allo stesso tempo, 
edifica questa comunità ed è di una grande importanza al suo interno nella 
formazione e la crescita di altre vocazioni cristiane. I coniugi e i genitori 
cristiani, 

seguendo la loro propria via, devono sostenersi a vicenda nella fedeltà dell’a- 

more, edificando la carità fraterna e diventano testimoni e cooperatori della 

fecondità della madre Chiesa, in segno e partecipazione di quell’amore, col quale 

Cristo amò la sua sposa e si è dato per lei”; 


sono i primi araldi della fede ed educatori dei loro figli; li formano alla vita cri- 
stiana e apostolica con la parola e con l’esempio, li aiutano con prudenza nella 
scelta della loro vocazione e favoriscono con ogni diligenza la sacra vocazione 
eventualmente in essi scoperta”. 


3. L’amore coniugale all’interno 
dell’istituzione del matrimonio 


Sottolineando l’importanza della relazione interpersonale tra i coniugi 
alla luce della vocazione alla santità, il Concilio si apre al dibattito su un 
altro aspetto trascurato, forse, se non addirittura quasi inesistente, nei 
trattati teologici sul matrimonio o negli insegnamenti del magistero. Si 
tratta del ruolo dell’amore nel sacramento del matrimonio. 

Riguardo a questo tema, nei dibattiti conciliari vi erano due correnti che 
hanno suscitato anche alcune vere polemiche. Da una parte c’era l’opinione 
secondo la quale si temeva che all’amore coniugale si darebbe un così grande 
valore da mettere in ombra l’importanza della procreazione come finalità 
del matrimonio. D’altra parte, volendo rilevare il valore fondamentale 
dell’amore coniugale per il bene del matrimonio, era sminuita in pratica 
l’importanza della procreazione. 

La Gaudium et spes non assumerà nessuna delle due tendenze, ma andrà 
oltre approfondendo la dottrina seguendo la propria linea dottrinale, met- 
tendo in risalto la dignità e la santità del matrimonio. L’amore e la procre- 
azione non cono contrapposti e non sono tra loro incompatibili; sono com- 
plementari. Infatti, i testi della costituzione non parlano mai dell’amore 
coniugale come finalità del matrimonio, così come non presentano la pro- 
creazione come una specificità del matrimonio. 


18 Cf. R.G. de Haro, Matrimonio e famiglia nei documenti del magistero, 202. 
19 Lumen Gentium, n. 41. 
20 Apostolicam Actuositatem, n. 11. 


IL VINCOLO MATRIMONIALE, SACRAMENTO DI UNA VITA PERFETTA.. 85 


La seconda idea fondamentale dell'insegnamento conciliare propone il 
matrimonio come istituzione dell'amore coniugale. Ci sono state voci nel 
periodo post-conciliare che presentavano l’amore coniugale come finalită 
del matrimonio, persino come finalită essenziale: “non possiamo negare che 
l’amore coniugale abbia avuto il sopravvento sugli altri aspetti della realtă 
matrimoniale, diventando una finalită oggettiva del matrimonio stesso, 
essendo considerata la ragione primaria del legame matrimoniale”*. 

A discapito di tale mentalită, la stessa Gaudium et spes, percorsa atten- 
tamente e con sguardo oggettivo, offriră soluzioni e chiariră il rapporto 
amore-istituzione. La costituzione presenta il matrimonio come una comu- 
nită personale — communitas coniugalis — che nasce attraverso un patto 
(foedus). Percid quando parla di matrimonio usa senza distinzione termini 
come: matrimonium, communitas coniugalis e foedus coniugale. Usa di 
rado il termine matrimonium”, e il termine communitas coniugalis lo tro- 
viamo proprio all'inizio del capitolo, al paragrafo 47, dove si sottolinea che 
“il bene della persona e della societă umana e cristiana é strettamente 
connesso con una felice situazione della comunità coniugale e familiare”. 
Il desiderio dei genitori è quello di presentare il matrimonio come comunità 
che nasce dal patto coniugale, come specificato anche nel paragrafo seguente 
dello stesso documento”. 

Il principio dell’unita di una tale comunita coniugale e costituito da due 
elementi connessi: l’amore coniugale e l’istituzione. Questo è infatti anche il 
significato dell’espressione “l’intima comunità di vita e d’amore coniugale, fon- 
data dal Creatore e strutturata con leggi proprie”, del paragrafo 48 della co- 
stituzione apostolica. Le parole vitae et amoris non erano presenti nel primo 
abbozzo della costituzione. Esse furono introdotte su richiesta di un gran 
numero di padri conciliari che desideravano sottolineare che il matrimonio non 
è solo un'istituzione, ma anche una comunità di vita e di amore”. Quest’idea, 
insieme a quella che verrà sviluppata più avanti in questo paragrafo”, 


21 V, HEYLEN, “La promozione della dignità del matrimonio e della famiglia”, in La Chiesa 
nel mondo di oggi (Studi e commenti intorno alla Costituzione pastorale “Gaudium et 
spes”), Vallecchi, Firenze 1966, 358. 

22 In Gaudium et spes troviamo questo termine solo due, tre volte nei seguenti paragrafi: 
48, 49, 50, 52. 

2 GS, n. 47. 

2 L’intima comunità di vita e d’amore coniugale, fondata dal Creatore e strutturata con 
leggi proprie, è stabilita dall’alleanza dei coniugi, vale a dire dall’irrevocabile consenso 
personale (GS, n. 48.) 

2 Cf. Acta synodalia, vol. VI, pars. I, 483. 

26 E così, è dall’atto umano col quale i coniugi mutuamente si danno e si ricevono, che 
nasce, anche davanti alla società, l’istituzione del matrimonio, che ha stabilità per ordina- 
mento divino. In vista del bene dei coniugi, della prole e anche della società, questo legame 
sacro non dipende dall’arbitrio dell’uomo. Perché è Dio stesso l’autore del matrimonio, dotato 
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desidera evidenziare che anche se l’amore coniugale à un elemento essen- 
ziale del matrimonio, questo non é invalidato dalla sua assenza verificatasi 
in un ulteriore momento. 

Spesso nel capitolo sul matrimonio di questa costituzione ció che si dice 
su communitas coniugalis si afferma anche su amor coniugalis. Sebbene 
prese distintamente, le grandi differenze tra di loro sono facilmente da 
notare, quando vengono analizzate insieme, per sottolineare la natura e la 
finalita del matrimonio, esse si completano a vicenda. La fedelta coniugale, 
con le proprie leggi, dell’unita e dell’indissolubilità, è vista come apparte- 
nente al vincolo dell’amore coniugale”, ma, ugualmente, è anche un’esi- 
genza di ciò che l’istituzione coniugale rappresenta. 

Sia l’amore coniugale che l’istituzione matrimoniale hanno le stesse fina- 
lità e proprietà, e cioè la procreazione e l’educazione dei figli, il benessere 
dei coniugi, l’unità e l’indissolubilità. Nello stesso tempo, esse sono perfe- 
zionate e acquistano un valore sopranaturale attraverso la grazia sacra- 
mentale specifica del vincolo matrimoniale. E ciò che fa sì che le due siano 
distinte allo stesso tempo sono gli elementi che li uniscono inseparabil- 
mente. L’amore coniugale è quella realtà personale che l’istituzione del 
matrimonio conferma, protegge e alla quale conferisce autorità dinanzi a 
Dio e agli uomini. A sua volta, l’istituzione matrimoniale nasce “dall’atto 
umano col quale i coniugi mutuamente si danno e si ricevono”?8. Quest’atto 
è un atto d’amore che porta al suo riconoscimento istituzionale. 

L’amore e l’istituzione nascono in una dipendenza essenziale e reciproca, 
avendo costantemente bisogno l’uno dell’altra: l’amore ha bisogno dell’isti- 
tuzione per essere coniugale, e l’istituzione matrimoniale ha costantemente 
bisogno dell’amore per essere arricchita e piena di vita. Perciò l’amore coniu- 
gale deve essere presente nei vari aspetti concreti del matrimonio-istitu- 
zione come la procreazione, l’educazione dei figli, l’aiuto reciproco, perché 
siano pervase dalla realtà profondamente umana. Allo stesso modo, sia 
l’unità che l’indissolubilità del matrimonio richiedono di essere animate e 
vivificate dall'amore coniugale”. 


di molteplici valori e fini (106): tutto ciò è di somma importanza per la continuità del genere 
umano, il progresso personale e la sorte eterna di ciascuno dei membri della famiglia, per la 
dignità, la stabilità, la pace e la prosperità della stessa famiglia e di tutta la società umana. 
Per la sua stessa natura l’istituto del matrimonio e l’amore coniugale sono ordinati alla pro- 
creazione e alla educazione della prole e in queste trovano il loro coronamento (GS, n. 48). 

27 Quest’amore, ratificato da un impegno mutuo e soprattutto consacrato da un sacra- 
mento di Cristo, resta indissolubilmente fedele nella prospera e cattiva sorte, sul piano del 
corpo e dello spirito; di conseguenza esclude ogni adulterio e ogni divorzio (GS, n. 49). 

28 GS, 48. 

29 Cf. F. Gr HeLLIN, “El lugar proprio del amor conyugal en la estructura del matrimonio 
según la «Gaudium et spes»”, Anales Valentinos V1/11 (1980) 35. 
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L’amore coniugale, al quale il Concilio assegna un ruolo importante, 
non costituisce la passione o il sentimento che possono essere presenti nella 
relazione di coppia, bensi rappresenta quell’affettività profondamente 
umana che nasce da una volontă libera e assume tutte le tendenze naturali 
rendendole nobili. 


Proprio perché atto eminentemente umano, essendo diretto da persona a per- 
sona con un sentimento che nasce dalla volontà, quell’amore abbraccia il bene 
di tutta la persona; perciö ha la possibilită di arricchire di particolare dignită le 
espressioni del corpo e della vita psichica e di nobilitarle come elementi e segni 
speciali dell'amicizia coniugale®. 


Dunque, l’amore coniugale è un amore amichevole che si ritrova in Dio 
e nel capolavoro della sua creazione, l’uomo. In lui, anche sé affonda le sue 
radici nello spirito, abbraccia l’intera persona, corpo e anima. Come atto 
della persona e non dell’impulso istintivo, questo amore può essere all’ori- 
gine della stabilità del matrimonio realizzata attraverso il vincolo dell’a- 
more coniugale. 

Questo amore è caratterizzato dalle proprietà dell’unità e dell’indisso- 
lubilità, proprietà confermate e ratificate attraverso la grazia sacramentale. 
“Questa intima unione, in quanto mutua donazione di due persone, come 
pure il bene dei figli, esigono la piena fedeltà dei coniugi e ne reclamano 
l’indissolubile unità”, e nel paragrafo seguente aggiunge: 


Quest’amore, ratificato da un impegno mutuo e soprattutto consacrato da un 
sacramento di Cristo, resta indissolubilmente fedele nella prospera e cattiva 
sorte, sul piano del corpo e dello spirito; di conseguenza esclude ogni adulterio 
e ogni divorzio. L’unità del matrimonio, confermata dal Signore, appare in maniera 
lampante anche dalla uguale dignità personale che bisogna riconoscere sia 
all’uomo che alla donna nel mutuo e pieno amore”. 


4. Il vincolo tra l’amore e la procreazione 


Dietro l’argomento, in gran parte teoretico, del vincolo tra l’amore e il 
matrimonio si trova anche un aspetto pratico. Sullo sfondo dei problemi 
demografici reali o immaginari delle varie prospettive sulla vita, sono apparse 
varie dottrine, ideologie, prese di posizione sulla regolarizzazione delle 
nascite, sulla possibilità di rendere non fecondo l’atto matrimoniale con 
mezzi artificiali, riguardo l’uso dei mezzi naturali. 

La polemica su questo tema ha fatto sì che Papa Paolo VI riservasse per 
sé la decisione in questioni più delicate, come risulta da una nota informativa 


30 GS, n. 49. 
31 GS, n. 48; Cf. Pro XI, Enc. Casti connubii: AAS 22 (1930) 546-547; DH 3706. 
2 GS, n. 49. 
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inoltrata e dal commento all’affermazione con la quale il Concilio ricorda 
che “i figli della Chiesa, fondati su questi principi, nel regolare la procrea- 
zione, non potranno seguire strade che sono condannate dal Magistero nella 
spiegazione della legge divina”*. Il Concilio, dunque, confermando la dot- 
trina del magistero, non si è pronunciato sul carattere contraccettivo dei 
metodi artificiali (la pillola), aspetto che è stato soltanto una volta ricordato 
dal magistero* con formule che non potevano essere considerati definitive, 
lasciandole aperte al dibattito. Humanae vitae arriverà a pronunciarsi e a 
offrire una soluzione definitiva, toccando anche il tema del rapporto tra 
l’amore e la procreazione, aggiungendo il concetto di paternità responsabile. 

La dottrina che riguarda il nesso tra l’amore e la procreazione, come fu 
elaborata e proposta dal Vaticano II, potrebbe essere riassunta nei seguenti 
termini: “non può esserci vera contraddizione tra le leggi divine, che reg- 
gono la trasmissione della vita, e quelle che favoriscono l’autentico amore 
coniugale”, E quando si tratta di risolvere certe questioni a carattere pra- 
tico bisogna tenere conto sia delle intenzioni dei coniugi che degli aspetti 
oggettivi che derivano dalla natura dell’uomo e dalle sue azioni. 


Perciò, quando si tratta di mettere d’accordo l’amore coniugale con la trasmis- 
sione responsabile della vita, il carattere morale del comportamento non di- 
pende solo dalla sincera intenzione e dalla valutazione dei motivi, ma va deter- 
minato secondo criteri oggettivi, che hanno il loro fondamento nella dignità 
stessa della persona umana e dei suoi atti, criteri che rispettano, in un contesto 
di vero amore, il significato totale della mutua donazione e della procreazione 
umana”, 


Secondo l’insegnamento conciliare il principio che sta alla base del rap- 
porto tra l’amore e la procreazione ricorda che non può essere leso uno di 
questi aspetti senza che l’altro ne risenta le conseguenze. La realtà concreta 
nella quale coesistono i due aspetti è una realtà armonica, frutto dell’atto 
creatore di Dio. Solo in base all'osservanza di quest’armonia si può dare un 
giudizio morale sugli atti concreti. Questo fa sì che, per dare un giudizio 
coretto sugli atti riguardanti questo delicato aspetto, bisogna: a) coltivare 


3 GS, n. 51. La Nota che prevede che l’approfondimento e il pronunciamento in questa 
materia sia riservato al Santo Padre specifica: Alcuni problemi, che hanno bisogno di ana- 
lisi ulteriori e più approfondite, per ordine del Sommo Pontefice sono stati demandati alla 
Commissione per lo studio della popolazione, della famiglia e della natalità, perché il Sommo 
Pontefice dia il suo giudizio dopo che essa avrà concluso il suo compito. Stando a questo 
punto la dottrina del Magistero, il S. Concilio non intende proporre immediatamente solu- 
zioni concrete. 

3 Pro XII, Discorso per il VII congresso di ematologia, 12 settembre 1958: AAS 50 (1958) 
732-740. 

% GS, n. 51. 

36 GS, n. 51. 
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con cuore sincero la virtù della castită coniugale; b) coltivare, se si tratta di 
un figlio della Chiesa, l’osservanza dell'insegnamento del magistero, con- 
dizione che aiuta a non cedere a una coscienza erronea; c) tenere conto che 
“la vita dell'uomo e il compito di trasmetterla non sono limitati agli oriz- 
zonti di questo mondo e non vi trovano né la loro piena dimensione, né il 
loro pieno senso, ma riguardano il destino eterno degli uomini”*”, 


5. Il matrimonio, una comunione di vita piena e stabile 


Al termine della presentazione della visione del Concilio Vaticano II sul 
sacramento del matrimonio, con riferimento ai due paragrafi della Gau- 
dium et spes®®, ricordiamo che il vincolo matrimoniale sacramentale porta 
ad una stabile comunione di vita tra le persone. A partire da Gen 1,27, 
questa unione é la prima e l’unica forma, nel suo specifico, della comunione 
tra le persone. 

Il matrimonio non rappresenta solo un’istituzione, uno strumento di 
procreazione ed educazione dei figli, bensi anche un tempo e uno stato di 
sviluppo del profondo potenziale dell’uomo. Il sacramento non consiste 
nella santificazione di una funzione generativa ed educativa, ma nel santi- 
ficare la vita in coppia. L’atto coniugale é ripreso e potenziato nel suo ruolo 
di sacramento, di mistero, arcano. Il matrimonio é uno stato che esprime e 
realizza nel suo specifico la storia della salvezza. Nel matrimonio il simbo- 
lismo non é convenzionale, ma naturale, iscritto nella natura stessa dell’atto, 
nello stesso stato coniugale: nell’essere coppia, nell’essere comunita. 

L’aspetto sacramentale ed istituzionale di questo vincolo si compie, secondo 
l’insegnamento del Concilio, in un quadro comunitario. Il matrimonio è un 
sacramento perché è un fatto ecclesiale, si realizza all’interno di una comu- 
nità ecclesiale. E” un tempo di edificazione e di completamento della Chiesa. 

Il sacramento del matrimonio, immagine e partecipazione dell’alleanza 
che unisce Cristo alla sua Chiesa, fortifica e consacra i coniugi in vista della 
missione cristiana, coniugale e familiare. Essere sostenuti e guidati dalla 
potenza dello Spirito Santo coinvolge tutte le forze e la loro intera vita 
pervasa dalla fede, la speranza e la carită. 


Conclusione 


Il matrimonio non e soltanto unita delle nature; & anche unione delle 
due persone mediante l’amore. Da questo punto di vista, il matrimonio 
esige il patto coniugale. La ragione € chiara se partiamo dalla considerazione 
che l’amore coniugale é in se pieno e totale, non ammette una donazione 


37 GS, n. 51. 
38 GS, nn.12 e 48. 
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parziale della capacită di amare. In tal senso, il patto coniugale é l’unico 
modo in cui l’amore coniugale può svilupparsi in tutta la sua capacità anche 
nella procreazione, raggiungendo la sua pienezza. La pienezza e la totalità 
sono caratteristiche dell’amore coniugale, contenute come tendenza e capa- 
cità; ma allo stesso tempo sono esigenze, generano responsabilità, inerenti 
alla relazione interpersonale tra uomo e donna in quanto tali. Non possono 
essere, pertanto, riguardate come caratteristiche puramente di fatto, ne 
meramente soggettive. Solo quando un uomo e una donna donano il loro 
amore in modo pieno e totale, inserendo nell’atto stesso anche la dimensione 
comunitaria, in un atto che impegna tutta la propria capacità di amare di 
fronte all’altro, l’amore coniugale si realizza nella sua pienezza. 
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PERSPEKTIVEN DER SOZIALEN UMKEHR 
IM PROZESS DES WERTEWANDELS! 


Lucian FARCAS* 


Abstract: A study that is focussed on the conversion from the social sin and on 
the transformation of the social structures affected by sin must take into account 
not only the strictly religious and ecclesial field, but also the phenomena in social- 
community life. According to the way in which the paradigm of the change of 
values in the society is interpreted and to the consequences that result from it on 
the realization and organization of life on a personal and social level, in this paper 
at first it is described a mostly optimistic thesis. In a second step, it is presented 
a thesis with rather pessimistic tendencies. Finally, a realistic thesis is analyzed, 
which emphasizes the ambivalence of changing values and highlights the sig- 
nificance of the synthesis of values for a good direction of life in modern society. 


Keywords: Values; social change; faith and society; value analysis; changing 
social phenomenon; Christian and society; the kingdom of God - earthly reali- 
ties; hope and renewal. 


Das Heilsangebot Gottes, das mit der Kategorie der Gottesherrschaft 
umfassend gefasst ist, betrifft den ganzen Menschen und zugleich seine 
Umwelt, in der er seine Existenz zu gestalten hat. Die Erfahrbarkeit des 
Gottesreiches hängt nicht nur vom religiösen bzw. vom christlichen und kirch- 
lichen Glaubenszeugnis ab, sondern sie steht im engen Zusammenhang 
auch mit den Lebensbedingungen, die in jeder Gesellschaft vorhanden sind. 
Hier können Perspektiven der sozialen Metanoia aufgewiesen werden, indem 
ein positiver soziokultureller Wandel als förderliche Bedingung für eine Lebens- 
gestaltung der Personen und ihres sozialen Lebensraums verifiziert wird. 
Die Ergebnisse der Wertewandelforschung bedeuten eine Herausforderung 
nicht nur für allgemeine gemeinsame Lebensbereiche, sie sind von Bedeu- 
tung auch für Kirche und Theologie, nicht zuletzt für die Moraltheologie?. 


* Universitatea „Alexandru Ioan Cuza”, Iasi, Facultatea de Teologie Romano-Catolicä; 
email: lfarcas58@gmail.com. 

1 Es werden im Folgenden weniger Autoren und ihre Konzepte dargestellt, sondern 
Ergebnisse der Wertewandelforschung aufgenommen, die für unterschiedliche Gesellschaf- 
ten gelten. Vgl. Hepp Gerd FE, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement - Pers- 
pektiven für die politische Bildung”, APuZ B/29 (2001) 31-38, 28, Abbildung 3: Werteposi- 
tionen von vierzig Gesellschaften (1981-1997). 

2 „Dass für die Kirchen bzw. die Religionsgemeinschaften die ethischen Implikationen 
des Wertewandels eine besondere Herausforderung sind, ist nicht zu bestreiten. Dass sie 
an Wertorientierung nur soviel in das Gemeinwesen einbringen können, als sie bei den 
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Aus dem Forschungsbereich Wertewandel werden im Folgenden drei Grund- 
orientierungen? genannt, die in den letzten drei Jahrzehnten besonderes 
Interesse geweckt haben. Nach der Art und Weise, wie der Wertewandel 
interpretiert wird und welche Konsequenzen sich daraus für die Verwirk- 
lichung und Gestaltung des Lebens in seiner personalen und sozialen Dimen- 
sion ergeben, wird in einem ersten Schritt eine generell optimistische These 
beschrieben. Im zweiten Schritt wird eine tendenziell pessimistische Beur- 
teilungsthese vorgestellt. Schließlich wird in einem dritten Schritt eine 
realistische These dargestellt, die die Ambivalenz des Wertewandels unter- 
streicht und die Bedeutung der Wertesynthese für die Lebensgestaltung in 
der modernen Gesellschaft herausstellt. 


1. Utopischer Optimismus 


Zu Beginn der 70er Jahre war die Rede vom Wertewandel als nicht zu 
übersehendem Phänomen im soziokulturellen europäischen Lebensraum 
schon allgemein akzeptiert. Aber in Bezug auf den Wertewandel ist das 
wichtigste Problem nicht seine Feststellung, sondern der Umgang mit 
ihm, seine Deutung und die daraus resultierenden Folgerungen für das 
Verhalten der Menschen. Der Wertewandel ist kein isoliertes Phänomen, 
vielmehr steht er mit dem allgemeinen Wandel in der Gesellschaft in Ver- 
bindung. 


Aufgrund der Ergebnisse der empirischen Forschung gab es seit dem Beginn 
der 70er Jahre verschiedene Ansätze zur Erhärtung der Auffassung, dass esin 
modernen Gesellschaften generell die Disposition zu einem ‚spontanen’ Werte- 
wandel gibt, dem eine bestimmte, mit dem allgemeinen gesellschaftlichen 
Wandel verknüpfte Trendrichtung zugeschrieben werden kann‘. 


Der Hauptvertreter einer optimistischen Sichtweise des Wertewandels 
ist der US-amerikanische Politikwissenschaftler Ronald Inglehart’. 


eigenen Mitgliedern und in der Gesamtöffentlichkeit Resonanz finden, ebenfalls.“ — SEEBER 
David, „Wertewandel”, HRGF, 488-493, 493. 

3 Es geht um die Postmaterialismustheorie von Ronald Inglehart, die kulturpessimisti- 
sche These von Elisabeth Noelle-Neumann und die Theorie der Wertesynthese von Helmut 
Klages. Vgl. Hepp Gerd FE, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement”, 31-38, 31f.; 
WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel. Wertewandel als Ursache von Politikver- 
drossenheit und als Chance ihrer Überwindung”, APuZ B/52-53 (1996) 13-25, 14-20. 

4 ScHAFERS Bernhard, „Werte und Wertewandel”, in pers. — Zapr Wolfgang (Hrsg.), 
Handwörterbuch zur Gesellschaft Deutschlands, Opladen 1998, 698-709, 699. 

5 Er ist bekannt vor allem durch die 1971 erschienene Studie The Silent Revolution in 
Europe. Zu anderen Werken von Inglehart bei WINKEL OLAF: „Wertewandel und Politikwan- 
del. Wertewandel als Ursache von Politikverdrossenheit und als Chance ihrer Überwin- 
dung”, 14, Anm. 5. 
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Für Inglehart ist die Ursache des gesellschaftlichen Wandels eine Wert- 
orientierung, die einmal erworben relativ konstant im menschlichen Lebens- 
verlauf bleibt. Seiner Postmaterialismustheorie zufolge wird der Werte- 
wandel dadurch in Gang gebracht, dass in den westlichen Industrieländern 
materialistische Werte zunehmend durch postmaterialistische Werte abge- 
löst werden, „wobei dieser Wandel in optimistischer Weise als linearer 
Forstschritt zu einem qualitativ höheren kulturellen und politischen Ent- 
wicklungsniveau interpretiert wird“. Das Wertewandelkonzept von R. 
Inglehart hat an seiner Basis eine sozialpsychologische Theorie und eine 
Sozialisationstheorie’. Maslows Theorie folgend stellt Inglehart die Behaup- 
tung auf, 


dass Menschen zunächst Bedürfnisse der physiologischen und physischen Sicher- 
heit und damit materialistische Wertstrukturen entwickeln, auf deren Befrie- 
digung dann die Herausbildung sozialer, kultureller und intellektueller Bedürf- 
nisse und damit postmaterialistischer Wertstrukturen folgt®. 


Es handelt sich hier um eine Mangelhypothese, die zum Ausdruck brin- 
gen will, dass die Menschen die nicht ausreichend vorhandenen Dinge bevor- 
zugen?. Daraus ergibt sich, dass „diejenigen Bedürfnisse an subjektiver 
Wertschätzung gewinnen, die noch nicht befriedigt und zudem verhältnis- 
mäßig knapp sind“. 

Die Sozialisationstheorie im Zusammenhang mit der Postmaterialis- 
mustheorie Ingleharts besagt, dass ein langfristig stabiler Wertewandel 
durch eine Kombination zwischen motivationspsychologischen Wertorien- 
tierungen und Merkmalen der formativen Sozialisationsphase stattfinden 
kann. In diesem Fall sollte die Tatsache gelten, 


dass die grundlegenden Einstellungen und Wertprioritäten einer Person sehr stark 
durch jene Bedingungen geprägt werden, die sie in der „formativen Phase“ — 
d.h. in den ersten zwanzig Lebensjahren - vorfindet, und dass diese Grundwerte 


6 Hepp GERD F, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement”, 31. Vgl. weiter 
dort den Hinweis des Autors in der Anm. 3 auf INGLEHART Roland, Kultureller Umbruch. 
Wertewandel in der westlichen Welt, Frankfurt a. M. 1995. 

7 Die sozialpsychologische Theorie ist eine Anlehnung an die Bedürfnistheorie von A. 
Maslow. Inglehart vertritt die These, „dass der Wertewandel von Knappheit der verschie- 
denartigen Ressourcen der Lebensgewährung bestimmt werde. Die von ihm behauptete 
tendenzielle Substitution von Materialismus- durch Postmaterialismuswerte führt er de- 
mentsprechend auf den Trend einer fortschreitenden Lösung des Problems der Knappheit 
materieller Güter zurück.“ — ScHÄFERS Bernhard: „Werte und Wertewandel”, 699. 

8 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. 

Vel. DETH Jan W. van, „Wertewandel im internationalen Vergleich. Ein deutscher Son- 
derweg?” APuZ B/29 (2001) 23-30, 24. 

10 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. Vgl. ScHÄrers Bernhard, „Werte 
und Wertewandel”, 699. 
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keinen kurzfristigen Veränderungen unterliegen, sondern dauerhaft als Wertmaß- 
stab zur Beurteilung von sozialen und politischen Entwicklungen dienen". 


Inglehart ignoriert die historischen spezifischen Umstände und Ereig- 
nisse nicht, sie spielen aber nach seiner Ansicht keine entscheidende Rolle. 
Eine generell gültige Prognose aus der Kombination von Mangelhypothese 
und Sozialisationstheorie kann in dem Sinne abgeleitet werden, dass neue 
Generationen mit der allmählichen Zunahme der Sicherheit im sozialen 
und ökonomischen Bereich immer mehr Wert auf postmaterialistische Ziele 
legen. Gleichberechtigung, Demokratisierung und Umweltverantwortung 
werden wichtiger als die materialistischen Ziele wie Gewinn, wirtschaftli- 
ches Wachstum und Anerkennung von Autoritäten”. 

In den soziokulturellen Phänomenen kann man beobachten, wie ein 
kontinuierlicher Prozess der Generationenabfolge in einem ähnlich konti- 
nuierlichen Anstieg der Postmaterialisten unter der Gesamtbevölkerung 
resultiert, „wenn die alten, überwiegend materialistischen Generationen 
durch jüngere, eher postmaterialistische Generationen ersetzt werden“. 
Daraus kann die Schlussfolgerung gezogen werden, dass diejenigen, die in 
der Nachkriegszeit geboren und sozialisiert worden sind, wegen des gro- 
ßen materiellen Mangels in ihrer Wertorientierung überwiegend materia- 
listisch geprägt sind. Umgekehrt sollte das für diejenigen gelten, die in 
Zeiten einer gewissen Prosperität herangewachsen sind: Sie könnten mehr 
Zeichen einer postmateriellen Wertorientierung aufweisen. „Aus dieser Sicht 
stellt sich ein postmaterialistisch geprägter Wertewandel, der mit einer 
Politisierung der Gesellschaft einhergeht, quasi als evolutionäres Ergeb- 
nis der ökonomischen Entwicklung moderner Industrienationen dar“. 

Durch die Ergebnisse der in den 70er und 80er Jahren durchgeführten 
Befragungen konnte R. Inglehart Ranglisten mit Eigenschaften aufstel- 
len, die sowohl materialistische als auch postmaterialistische Werte zeigten. 


In diesen Untersuchungen schien der Nachweis dafür erbracht worden zu sein, 
dass es in dem genannten Zeitraum tatsächlich zu einem Bedeutungsverlust 
materialistischer Werte gekommen ist und dass Zusammenhänge zwischen 
niedrigem Lebensalter, hoher Bildung und Tätigkeiten im Dienstleistungssek- 
tor einerseits sowie der Hochschätzung postmaterialistischer Werte anderer- 
seits vorliegen”. 


1 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. 

2 Vgl. DETH Jan W. van, „Wertewandel im internationalen Vergleich”, 24f.; SCHÄFERS 
Bernhard, „Werte und Wertewandel”, 699. 

13 DETH Jan W. van, „Wertewandel im internationalen Vergleich”, 25. 

14 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. 

15 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. 
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Die von Inglehart vertretene Postmaterialismustheorie hinsichtlich des 
Wertewandels blieb nicht ohne Kritik und Vorwürfe. Einige dieser kriti- 
schen Äußerungen sind im Folgenden" zu erwähnen: 

— An erster Stelle wurde die logische Stimmigkeit seines Ansatzes in 
Frage gestellt, dem zufolge eine lebenslange Prägung durch Situati- 
onen von Mangel und Sozialisationsfaktoren erfolgt. 

— Es stellt sich weiter die Frage, ob der Entwurf eines bipolaren Wer- 
tewandels nicht eine kaum zu akzeptierende Reduktion der gesam- 
ten Problematik des Wertewandels ist. Die Grenze zu einer ideolo- 
gisch gefärbten Einstellung ist dabei nicht allzu weit entfernt. 

- Die Argumentationskraft der Befunde ist in Zweifel geraten, als 
Mängel der Messinstrumente festgestellt wurden. Besonders das 
Rangordnungsverfahren wurde in Frage gestellt. 

- Ein schwerwiegender Vorwurf wies darauf hin, dass R. Inglehart in 
seinen Messungsarbeiten nicht tiefliegende Werte erforscht hat. 
Angesprochen wurden Einstellungen zu gewissen Themen, ohne 
dass entscheidende Zusammenhänge mit berücksichtigt wurden. 

Auch wenn die Kategorien und die Skalen seiner These — zunehmende 
Ablösung materialistischer durch postmaterialistische Werte in den west- 
lichen Industrieländern - immer noch Verwendung finden, haben die zahl- 
reichen Schwächen seiner allgemeinen Position dazu geführt, dass sie als 
dem sozialwissenschaftlichen Forschungsstand nicht gerecht werdend be- 
urteilt werden. Zusammenfassend gilt die Kritik: „Diesem Ansatz werden 
in der sozialwissenschaftlichen Forschung jedoch logische Unstimmigkeit, 
bipolare Vereinfachung, evolutionistischer Voluntarismus sowie Mängel 
bei den Messinstrumenten vorgehalten*””. 

Mit Rücksicht auf diese kritischen Wortmeldungen gegenüber der Post- 
materialismustheorie von Ronald Inglehart empfiehlt sich für theologisch- 
ethische Überlegungen kritische Distanz. Diese Interpretationsweise vom 
Wertewandel würde zu Fehldeutungen führen und Chancen einer begrün- 
deten Rede von der sozialen Metanoia verspielen. In der Tat kommen die 
Menschen als ethisch verantwortliche Subjekte und die Bedeutung der gesell- 
schaftlichen Strukturen und Institutionen in dieser Theorie zu kurz. Vor 
allem wird der Prozess der Veränderung der Menschen nicht hinreichend 
beachtet: 


Was sich verändert, sind nicht primär die Werte in sich als vielmehr die Träger- 
strukturen (gesellschaftlich-institutioneller Wandel) und die Verhaltensweisen 


16 Vgl. DETH Jan W. van, „Wertewandel im internationalen Vergleich”, 25; SCHÄFERS Bern- 
hard, „Werte und Wertewandel”, 699f.; WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 15. 
17 DETH Jan W. van, „Wertewandel im internationalen Vergleich”, 31. 
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(und ihnen vorausgehend oder folgend und bestimmt von den jeweils sich ver- 
ändernden Glückserwartungen, die Anschauungen). Sie sind im Wandel das 
Primäre, das den Bedeutungswandel der Werte selbst [...] bestimmt'*. 


2. Moralisierender Pessimismus 


Im Gegensatz zu der optimistischen Theorie von R. Inglehart ist in Bezug 
auf die Interpretation des Wertewandels eine Klage iiber den Werteverfall 
festzustellen”. 


Während Inglehart und die in seiner Tradition arbeitenden deutschen Werte- 
wandelforscher die beobachteten Werteveränderungen in der bundesdeut- 
schen Bevölkerung wohlwollend als Fortschritt zu einem qualitativ höherwer- 
tigen gesellschaftlichen und politischen Entwicklungsniveau interpretierten, 
warnten andere vor den Gefahren eines Werteverfalls?. 


Gemäß der kulturpessimistischen These, die an erster Stelle von Elisa- 
beth Noelle-Neumann vertreten wird, lässt sich der mentale Zustand eines 
immer größer werdenden Teils der Bevölkerung, vor allem der jungen 
Menschen, für problematisch erklären. Als Folge der Entwicklung des 
Wohlstands werden dafür ungünstige sozialpsychologische Veränderun- 
gen verantwortlich gemacht”. 


Dieser Auffassung zufolge hat die Wohlstandsentwicklung die Menschen kor- 
rumpiert; es wird die Gefahr gesehen, dass die weitere gesellschaftliche Ent- 
wicklung immer mehr verantwortungsscheue, nicht nur am Gemeinwohl, son- 
dernauchamMitmenschenuninteressierte Egoisten mit „Vollkasko-Mentalität“ 
hervorbringt?. 


In erster Linie beklagen die Vertreter des Allensbacher Institutes für 
Demoskopie ein Vordringen von Selbstentfaltungswerten, die traditionelle 
bürgerliche Tugenden wie Bereitschaft zu Disziplin und Pflichterfüllung 
aufzulôsen drohen. Die kontinuierlich durchgeführten Studien zeigen im 
Jahr 1968 einen epochalen Werteumbruch, der sich im Ablauf der Zeit 
verlangsamt hat, der sich aber angeblich niemals umgekehrt hat”. 

Elisabeth Noelle-Neumann ist der Meinung, dass das philosophische 
Denken von Theodor Adorno innerhalb der Frankfurter Schule erheblich 


18 SEEBER David, „Wertewandel”, 491. 

19 Vgl. Kiaces Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, APuZ 
B/29 (2001) 7-14, 7. 

20 WINKEL Olaf, , Wertewandel und Politikwandel”, 15-16. 

21 Vol. KiaGEs Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 7. 

2 KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 7. 

23 Vol. WINKEL, OLar: Wertewandel und Politikwandel, 16. Dort in der Anm. 8 wird auf 
Studien von Elisabeth Noelle-Neumann hingewiesen. 
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zum negativen Werteumbruch beigetragen hat. Dabei ist die politische Di- 
mension von Bedeutung: 


Es war die feste Überzeugung Adornos - die er in der ‚Frankfurter Schule’ phi- 
losophisch verankerte und mit deren Geist die 68er Studentengeneration ins- 
piriert wurde -, dass die Weitergabe von Wertvorstellungen von den Eltern an 
die Kinder in Deutschland unterbrochen werden müsste. Nur so, meinte er, 
ließe sich eine Wiederholung der Gräuel der nationalsozialistischen Zeit ver- 
hindern. Denn was sich im Dritten Reich zutrug, sah er begründet, verwurzelt 
im „autoritären Erziehungsstil“ im deutschen Elternhaus, der Kindern das 
Rückgrat breche und sie zu willenslosem Gehorsam zwinge?. 


Die wichtigsten Symptome der Werteerosion, die vor allem bei den jün- 
geren Generationen feststellbar sind, haben zu früher nicht gekannten 
Konflikten in der Familie und in der Gesellschaft geführt. Sie sind in der 
folgenden Weise zu charakterisieren”: 

— die ständige Abnahme der Bindung der Menschen an Gemeinschaf- 

ten, Religion und Kirche. 

- die immer geringer werdende Akzeptanz der Beschränkung der indi- 
viduellen Freiheit, die durch äußere Normen, Hierarchien und Auto- 
ritäten gesteuert wird. 

- erheblicher Bedeutungsverlust der tradierten Tugenden. Darunter: 
Höflichkeit, gutes Benehmen, Pünktlichkeit, Sauberkeit und sparsa- 
mer Umgang mit dem Geld. 

— zunehmende Priorität der Freizeitorientierung versus bürgerliche 
Leistungsmoral. 

— uferlose Ansprüche der Menschen an staatliche Institutionen. 

- entscheidender Verlust des Gemeinschaftssinns und der Bindungsfä- 
higkeit der Gesellschaftsmitglieder. 

- abnehmende Bereitschaft und Fähigkeit der Menschen, sich in traditio- 
nell entsprechenden Formen in politischen Gemeinwesen zu engagieren. 


In diesen Entwicklungen sieht Noelle-Neumann eine Aushöhlung der Funda- 
mente, auf die eine pluralistische Gesellschaft zwingend angewiesen ist. Sie 
fordert deshalb eine Art Werterenaissance, wobei sie eine wertmäßig fundierte 
Erziehung und eine entsprechende Einwirkung auf die öffentliche Meinung als 
mögliche Ansatzpunkte für eine Stabilisierung des gesellschaftlichen Wer- 
tehaushaltes nennt”. 


24 NOELLE-NEUMANN Elisabeth — PETERSEN Thomas, „Zeitenwende. Der Wertewandel 30 
Jahre später”, APuZ B/29 (2001) 15-22, 17. Dort weitere Kritikpunkte der Autorin an der 
Frankfurter Schule in Bezug auf die Wertewandelentwicklung. 

> Vgl. WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 16. 

2 Ebd. Zu weiteren kritischen Beurteilungen gegenüber Positionen, die im Wertewandel 
einseitige und wenig nachgewiesene moralische Erosionsabläufe behaupten, vgl. KLAGES 
Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 7ff. Generell dominiert die 
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Bis Ende der 80er Jahre stellt E. Noelle-Neumann die nicht variierende 
Tendenz des Werteverfalls fest?. Erst nach 1990 sind Tendenzumkehrun- 
gen wahrzunehmen. So gewinnen im Jahr 2000 die traditionellen Tugen- 
den im Erziehungsbereich wieder an Bedeutung: Höflichkeit und gutes 
Benehmen an erster Stelle, dann Vollzug der Arbeit nach Ordnung und 
Gewissen, sparsamer Umgang mit Geld und - etwas weniger — Sich-Einfü- 
gen, Sich-Anpassen in eine Ordnung”. 

Aus theologisch-ethischer Sicht ist zu dieser kulturpessimistischen These 
gegenüber dem Wertewandel zu sagen, dass sie einseitig ein negatives Bild 
der komplexen Phänomene in der Gesellschaft suggeriert. Man hat den 
Eindruck einer unkritischen Beschuldigung der Individuen, die verant- 
wortlich für die Werteerosion gemacht werden, während politische, wirt- 
schaftliche und soziokulturelle Zusammenhänge einerseits und öffentliche 
Institutionen und Strukturen mit ihrer autoritären und hierarchischen 
Prägung kaum berücksichtigt werden. Genauso einseitig werden anderer- 
seits die guten alten Zeiten der moralischen Wertorientierung bevorzugt, 
während die gegenwärtigen Einstellungen als Abfall von der unantastba- 
ren Vergangenheit beurteilt werden. Die Perspektiven der Zukunft liegen 
in der Wieder-Herstellung des Verlorengegangenen. Hier wird eine verkürzte 
pädagogisch-politische Botschaft geliefert: 


Renaissance von Leistungs-, Pflicht-, Ordnungs- und Kollektivwerten durch 
eine Werteerziehung, die dem behaupteten Trend zur Spaß- und Freizeitge- 
sellschaft Paroli zu bieten und über die wiederbelebten Sekundärtugenden die 
nachlassende Engagementbereitschaft wieder zu stärken vermag”. 


Aus diesen Gründen erweist sich die kulturpessimistische These vom 
Allensbacher Institut für Demoskopie, trotz der Behauptung einer Zeit- 
wende in den 90er Jahren, als wenig hilfreich, um Perspektiven der sozia- 
len Metanoia im Kontext der aktuellen Wertewandelforschung zu zeigen?°. 


moralisierende Tendenz, die das wachende Unbehagen an einem Zusammenleben anklagt, 
„in dem jeder seinen Vorteil ohne Rücksicht auf die anderen zu suchen scheine. Mangeln- 
der Gemeinsinn sowie Missachtung von Recht und Gesetz führten zu krimineller Absah- 
nermentalität in allen Schichten der Bevölkerung, zu Schwarzarbeit, Sozialhilfeschwindel, 
Steuerhinterziehung, Vetternwirtschaft, Subventionsbetrug, Korruption.“ - S. 7. 

27 Vgl. NOELLE-NEUMANN Elisabeth — PETERSEN Thomas, „Zeitenwende. Der Wertewandel 
30 Jahre später”, 17-19: Keine Tendenzwende in den achtziger Jahren. 

28 Vel. ebd., 19, Schaubild 1. Eine Trendumkehr in Bezug auf Arbeit setzte erst gegen 1995 
an. Seit diesem Zeitpunkt gibt es immer mehr Leute, denen die Arbeitsstunden wichtiger sind 
als zuvor. — S. ebd., Schaubild 2. Zu weiteren Ergebnissen hinsichtlich der Tendenzumkeh- 
rungen im Bereich des Wertewandels vgl. ebd., 19-22: Ein neuer Zeitgeist kündigt sich an. 

29 Hepp Gerd F, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement”, 32. 

30 Vgl. eine kritische Stellungnahme gegenüber pessimistischen Beurteilungstendenzen 
von Wertewandelentwicklungen bei Em Volker, „Moralerziehung in pluraler Lebenswelt — 
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3. Kritischer Realismus 


Im Bereich der Wertewandelforschung unterscheidet sich die Speyerer 
Schule sowohl von der Schule Ingleharts als auch von der Position Noelle- 
Neumanns. Sie wurde von Helmut Klages begründet und liefert ebenfalls 
eine empirisch fundierte Analyse, die nicht nur in Deutschland, sondern 
auch in anderen Industriestaaten ihre Geltung findet”. Gegenüber der 
Postmaterialismustheorie Ingleharts bestreitet H. Klages die evolutionäre 
Qualität des Wertewandels und die methodische Einordnung der Werte in 
die Kategorien Materialismus und Postmaterialismus. Seine kritische Posi- 
tion betrifft auch die eindimensionale Relation zwischen Materialismus 
und Postmaterialismus. 


Dem evolutionistisch-optimistischen und eindimensionalen Erklärungsmodell 
Ingleharts stellt Klages einen Ansatz gegenüber, der von dem Bedeutungsver- 
lust von Pflicht- und Akzeptanzwerten zugunsten von Selbstentfaltungswer- 
ten als einem generellen Trend, nicht als einer evolutionären Entwicklung 
ausgeht. Dabei betont Klages die Ambivalenz des Wertewandels, die Existenz 
unterschiedlicher Wertdimensionen und Wertkombinationen sowie die Mög- 
lichkeit konstruktiver und destruktiver Wertsynthesen”. 


Aus der Art und Weise, wie die Speyerer Wertewandelanalyse Chancen 
aber auch Grenzen für die Verwirklichung des Lebens in individueller und 
gesellschaftlicher Hinsicht zeigt, ergeben sich aus theologisch-ethischer 
Sicht Perspektiven für die soziale Metanoia in der modernen Gesellschaft. 

Klages stellt einen allgemeinen Megatrend fest, der die Gewichtsverla- 
gerung von Pflicht- und Akzeptanzwerten hin zu Selbstentfaltung bedeu- 
tet. Aber für ihn ist das kein Grund, diese Tendenz des Wertewandels ver- 
einfachend als Werteerosion zu denunzieren. In erster Linie betont er die 
Ambivalenz des Wertewandels, 


der neben Risiken auch Chancen, neben Verlusten auch Gewinne beinhaltet. 
Seine Darstellung des Wertewandels mündet in die Feststellung, dass ein Wan- 
del von einem nomozentrischen zu einem autozentrischen Selbst- und Weltver- 
ständnis stattgefunden hat, in dem das originäre Selbst, die eigenen Lebensinte- 
ressen zur Leitinstanz des Denkens und Fühlens aufgerückt sind, 


und «christliche Moral»? Demokratische Moral als moralpädagogisches Ziel”, in DERS. 
(Hrsg.), Moralische Kompetenz: Chancen der Moralpädagogik in einer pluralen Lebenswelt, 
Mainz 1995, 143-174, 154f.; Schwan Gesine, Politik und Schuld. Die zerstörerische Macht 
des Schweigens, Frankfurt a. M. 20013, 129-133. 

31 Vgl. WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 16; ScHÄFERS Bernhard, „Werte 
und Wertewandel”, 699f. 

32 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 17. 

33 Hepp Gerd F, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement”, 32. 


100 DIALOG TEOLOGIC 48 (2021) 


Wenn Klages die These eines Werteverfalls entschieden ablehnt, heißt 
das nicht, dass er fragwürdige Erscheinungsformen im Prozess der Werte- 
veränderungen nicht wahrnimmt. Im Gegenteil konstatiert auch er durch 
empirische Daten“, dass: 

— ein zunehmender Anspruch auf individuelle Lebensgestaltung auf- 
tritt, die nur den eigenen Entscheidungen entspricht und die ten- 
denziell jede Rechenschaftspflicht in Frage stellt; 

— ein Verständnis des Staates zunimmt, in dem politische Institutio- 
nen vorwiegend als Dienstleistungseinrichtungen gesehen werden; 

— das soziale Verhalten der Menschen immer weniger Bindung an Nor- 
men zeigt; 

— eine allmähliche Distanzierung von den großen Organisationen unter- 
schiedlichen Profils stattfindet; 

— sich ein zunehmender Verfall der parlamentarischen Demokratie 
feststellen lässt; 

- negative Veränderungen in der Arbeitsdisziplin und in der Leis- 
tungsbereitschaft unübersehbar werden. 

Das Bemühen um Neutralität in der Beurteilung der Wertewandelphä- 
nomene führt zu dem Ergebnis, dass die Analyse von Klages auch positive 
Momente des Wandels feststellt, die Träger der Hoffnung werden können: 

— zunehmende Bereitschaft der Menschen zur Beteiligung am politi- 
schen Leben, aber nicht in den politischen Parteien; 

- steigendes Interesse an unkonventionellen Formen der politischen 
Partizipation; 

- deutliche Zunahme der Bereitschaft zur Toleranz gegenüber unter- 
schiedlichen Randgruppen; 

— wachsende Bereitschaft zum Verzicht in einer schwierigen Lebenslage. 

Ein wichtiger Standpunkt in der Werteanalyse von Klages besteht darin, 
dass nicht alle gesellschaftlichen Entwicklungen unbedingt in Verbindung 
mit dem Wertewandel zu bringen sind. „Diese versteht er vielmehr in ers- 
ter Linie als Diskrepanz zwischen gewandelten Werten auf der einen und 
unveränderten und unzureichenden Werteverwirklichungsangeboten auf 
der anderen Seite“. 

In der Analyse des Wertewandels braucht man keine Entscheidung zwi- 
schen optimistischer oder pessimistischer Interpretation nach der Art von 
entweder / oder zu treffen. Vielmehr ist darauf aufmerksam zu machen, 


34 Vol. für die folgende Auflistung bei WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 17. 

3 WINKEL Olaf, „Wertewandel und Politikwandel”, 17. Das kann im Bereich der Arbeit 
geschehen, wo ein Konflikt zwischen den berechtigten Ansprüchen der Arbeitnehmer und 
der Reformverspätung der Arbeitsorganisation vorliegt. Die Suche nach mehr Genuss der 
Freizeit wäre in diesem Fall auch als Kompensation für die unüberwundenen Arbeitsbedin- 
gungen zu sehen. 
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dass die Übernahme von Pflichten und Verantwortung, die Akzeptanz vorgege- 
bener Zielsetzungen, die Hinnahme-, Bindungs- und Folgebereitschaft in gro- 
Bem Stil nun verweigert wird. Neu ist, dass dies nun alles weit stärker in Abhän- 
gigkeit von individual-personalen Voraussetzungen gewährt wird, wobei das 
Bedürfnis, Subjekt des eigenen Handelns zu sein, einen deutlich gewachsenen 
Stellenwert gewonnen hat. Die persönliche Motivation, selbst gewonnene Ein- 
sichten und Überzeugungen, ein verstärktes Bedürfnis nach persönlicher Auto- 
nomie und Mitbestimmung, nach Unabhängigkeit und nach einem größeren 
eigenen Handlungsspielraum, werden nun im Hinblick auf Leistung, Normbe- 
folgung oder die Übernahme von Rollenpflichten ausschlaggebend. Entspre- 
chend ist eine Pädagogik des Sowohl-als-auch angezeigt, die in Relation zu den 
bedeutungsschwächer gewordenen Sekundärtugenden dem Erziehungsziel „per- 
sonale Autonomie“ einen wachsenden Stellenwert zuerkennt*, 


Im Folgenden werden die repräsentativen Wertetypen gemäß dem ana- 
lytischen Ansatz der Speyerer Wertewandelforschung dargestellt mit der 
Zielsetzung, eine Grundlage für die theologisch-ethische Überlegung hin- 
sichtlich der sozialen Metanoia zu vermitteln’”. 

Die jüngsten Werteanalysen von H. Klages und seiner Schule haben ein 
soziokulturelles Phänomen festgestellt, in dem sich ein Trend zur Wer- 
tesynthese entdecken lässt. Es handelt sich dabei um eine Option sowohl 
für traditionelle als auch für moderne Werte. 


Wir fanden in der Tat einen Persönlichkeitstypus, der gleichermaßen „moderne“ 
und „traditionelle“ Werte besonders schätzt. Wir entschlossen uns, Menschen 
mit diesem bemerkenswerten Typus nach einer breiten Analyse ihrer Lebens- 
umstânde und Einstellungen aktive Realisten zu nennen®®. 


Das Verständnis des aktiven Realisten lässt sich besser darstellen, wenn 
auch die anderen Persönlichkeitsgruppen vor Augen gehalten werden’. 

a) Der Traditionalist — Diese Persönlichkeitsgruppe zeigt eine traditio- 
nelle Wertorientierung. 1999 bildeten die dazu gehörigen Menschen 18 Pro- 
zent der Bevölkerung ab 14 Jahren. Vorrangig für sie ist im Bereich der 
Wertepräferenz das, was sich bis jetzt als sicher bewährt hat. Bei ihnen ist 


% Hepp Gerd F, „Wertewandel und bürgerschaftliches Engagement”, 32. 

37 In der folgenden Gedankenführung wird Bezug vor allem auf den Aufsatz von KLAGES 
Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?” genommen, weil hier 
aktualisierte Forschungsdaten zugrunde liegen und der dortige Vergleich der Ergebnisse 
aus den Jahren 1987-1993-1999 von Bedeutung ist. 

38 KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 10. 

39 Generell gesehen handelt es sich um große Unterschiede in der Fähigkeit und Nei- 
gung, „sich produktiv und ‚sozialverträglich’ auf die Anforderungen der gesellschaftlichen 
Modernisierung und der Bürgergesellschaft einzulassen.“ — Kraces Helmut, „Brauchen wir 
eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 10. Für die folgende Gedankenführung s. weiter 
dort, S. 11, Schaubild 2: Anteile der Wertetypen. 
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die Neigung zur Selbständigkeit und Risikofreude nur wenig zu erkennen. 
Prozentmäßig waren die ordnungsliebenden Konventionalisten zwischen 
1987 und 1993 ohne Veränderung. Für die Zeit zwischen 1993 und 1999 ist 
eine leichte Abnahme zu bemerken. Bei der Bevölkerung bis 30 Jahren 
sind es nur noch 9 Prozent. 

b) Der Resignierte — Zu dieser Persönlichkeitsgruppe gehören die pers- 
pektivenlosen resignierten Menschen, die in der Fachsprache als eigentliche 
«Stiefkinder« des gesellschaftlichen Wandels bezeichnet werden“. Typisch 
für diese Kategorie sind Rückzug, Passivität und Apathie. In der Gesamt- 
bevölkerung bilden sie 16 Prozent. Bei den jungen Menschen gab es zwi- 
schen 1987 und 1993 eine leicht absteigende Tendenz von 12 % auf 10 %. 
Von da an bis 1999 verharrten die Zahlen auf demselben Niveau. 

c) Der Idealist — Die nonkonformen Idealisten, die diese Gruppe bilden, 
bejahen im Grunde auf verbale Weise die Forstschritte in der Wertorientie- 
rung. Wegen ihrer nicht selten ideologisch geprägten Sichtweise aber sind 
sie gegenüber der konkreten Wirklichkeit der Modernisierung frustrati- 
onsanfällig. Sie sind in der Gesamtbevölkerung mit 16 Prozent vertreten. 
Seit Ende der 60er Jahre hatten sie Konjunktur. Zwischen 1987 und 1993 
mussten sie einen Einbruch erleben (absteigende Tendenz von 25 % auf 15 %). 
Bis 1999 hat sich die Lage bei den jungen Menschen nur bescheiden modi- 
fiziert: leicht aufsteigende Tendenz auf 18 %. 

d) Der Hedonist — Die Menschen, die zu dieser Persónlichkeitsgruppe 
gehören, zeigen eine hedonistische und materielle Orientierung. Sie sind 
aber gleichzeitig ziemlich flexibel. In ihrem Leben dominieren das Lust- 
prinzip und die Jagd nach schnellen Gewinnen. Das führt oft dazu, dass 
die Grenzen des sozial und legal Verträglichen gefährdet werden. In der 
Gesamtbevölkerung gibt es 15 Prozent Hedonisten. Bei der Bevölkerung 
bis 30 Jahren ist zwischen 1987 und 1993 eine zunehmende Tendenz von 
21 % auf 31 % anzumerken. In der Zeit zwischen 1993 und 1999 aber fällt 
ein abnehmender Trend von 31 % auf 27 % auf. 

e) Der aktive Realist — Die Persönlichkeitsgruppe der aktiven Realisten 
wird von Menschen vertreten, die sich in ihrer Grundausstattung am 
ehesten als hochgradig modernisierungstüchtig charakterisieren lassen. 
In der Gesamtbevölkerung sind sie mit 35 Prozent vertreten. Erfreulicher- 
weise stellt man bei den jungen Menschen eine ständig steigende Tendenz 
fest: 1987 — 32 %, 1993 — 34 % und 1999 - 36 %. Die aktiven Realisten „erleb- 
ten fortgesetzte Zuwächse und stellten sich gegen Ende der neunziger 
Jahre mit vergrößerter Deutlichkeit als die stärkste Teilgruppe dar“. Die 


10 Vol. KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 10. 
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Vertreter dieser Gruppe sind in der Lage, auf vielfältige Herausforderun- 
gen pragmatisch zu reagieren. Gleichzeitig aber sind sie fähig, mit starker 
Erfolgsorientierung ein hohes Niveau an rationaler Eigenaktivitát und Eigen- 
verantwortung zu erreichen. 


Sie sind auf eine konstruktiv-kritikfähige und flexible Weise institutionenori- 
entiert und haben verhältnismäßig wenige Schwierigkeiten, sich in einer vom 
schnellen Wandel geprägten Gesellschaft zielbewusst und mit hoher Selbstsi- 
cherheit zu bewegen. Mit allen diesen Eigenschaften nähern sie sich am ehes- 
ten dem Sollprofil menschlicher Handlungsfähigkeiten unter den Bedingun- 
gen moderner Gesellschaften an“. 


Im Zusammenhang mit der Bewältigung und der Gestaltung des Lebens 
in der modernen Gesellschaft zeigen die Speyerer Wertewandelstudien Ergeb- 
nisse, denen zufolge Eigenschaften aktiver und innovativer Personen auf 
die Gesamtbevölkerung hin betrachtet auf keinen Fall schwach entwickelt 
sind. Bemerkenswert ist die Position der aktiven Realisten, die bei allen 
Messwerten deutlich über dem Durchschnitt liegen. Sie treten mit hoch- 
entwickelter Fachkompetenz und ausgeprägtem Erfolgsstreben in den 
Vordergrund, 


gleichzeitig aber auch mit ausgeprägter Fähigkeit zur Selbstkontrolle und ratio- 
nalen Verhaltenssteuerung, zur Soziabilität und Kommunikation, ergänzt durch 
erhöhte Konflikt- und Durchsetzungsfähigkeit. Alles dies mutet auf den ersten 
Blick betrachtet widersprüchlich an, repräsentiert aber das spannungsreiche 
Persönlichkeitsprofil, das den Menschen in Zukunft mehr und mehr abgefordert 
wird und zu dessen Realisierung es aller Voraussicht nach der von den aktiven 
Realisten verkórperten „Wertesynthese“ als mentaler Grundlage bedarf#. 


Die Perspektiven der sozialen Metanoia, die im Verhältnis von Gottes- 
herrschaft und Gesellschaft zu zeigen sind, stehen in enger Beziehung 
zum Wertewandelphänomen. Weder Individuen noch gesellschaftliche In- 
stitutionen dürfen mit der Prognose zufrieden sein, die im Bereich der 
Wertewandelforschung eine positiv zu beurteilende Entwicklung zeichnet. 
Die Feststellung einer dominierenden Gruppe von aktiven Realisten bedeu- 
tet noch keine Garantie für die Optimierung der Lebensgestaltung in ihren 
privaten und gesellschaftlichen Komponenten. Das Gleiche gilt auch für 
die anderen - eher negativ zu beurteilenden — Wertetypen: Keine wird auto- 
matisch in den Hintergrund treten. Vielmehr geht es allgemein um einen 
bewussten Umgang mit der Ambivalenz des Wertewandels, ob Chancen 
rechtzeitig anerkannt und weiter genutzt, ob Grenzen offen gesehen und 
abgebaut werden. Zu der Bildung von unterschiedlichen Wertetypen hat 


4 KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 10. 
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eine feststellbare vielfältig gefărbte Entwicklung geführt, die in den meis- 
ten Fällen von der Art der jeweiligen Sozialisation bestimmt wurde“. 


Die aktiven Realisten weisen ihr spezifisches Profil der Wertesynthese nicht 
deshalb auf, weil sie hierfür in einer besonderen Weise genetisch vorprogram- 
miert sind. Eine maßgebliche Rolle spielt vielmehr die Sozialisation, spielen 
familiäre Einflüsse - und zwar solche, die im Prinzip beeinflussbar sind“. 


Im Rahmen dieser Einflüsse können bestimmte gesellschaftliche Einwir- 
kungsfaktoren beobachtet werden. Sie tragen entscheidend dazu bei, ob die 
Menschen Fähigkeiten zur Wertesynthese entwickeln können oder nicht. Für 
die aktiven Realisten gilt die Feststellung, dass sie in ihrer Sozialisation gute 
Erfahrungen in der Familie gemacht haben: Die Erfahrung stabiler famili- 
ärer Ordnungsstrukturen und die intensive emotionale Zuwendung stehen 
in der Mitte der gelungenen Sozialisation. Der Unterschied in der Art der 
Wertevermittlung bestimmt die Entwicklung verschiedener Wertetypen. 


Erfahrung von Stabilität und Berechenbarkeit haben allerdings auch Konven- 
tionalisten vermehrt in der Kindheit gemacht. Beide Wertetypen bekunden 
eine anhaltende Vorbildwirkung ihrer Eltern, die jedoch bei ordnungslieben- 
den Konventionalisten aus einem strengen Erziehungsstil erwächst, der dem 
Kind wenig Widerspruch und Freiräume ließ, aber dennoch mit rückblicken- 
dem „Gehorsam“ gut geheißen wird. Bei aktiven Realisten spielte dagegen die 
Erfahrung elterlicher geistiger und kultureller Anregung die wichtigere Rolle 
sowie die Übertragung eigenständig zu bewältigender Aufgaben, verbunden 
mit anspornendem Lob durch Eltern und Bezugspersonen“. 


Bei den Resignierten sind die festgestellten Defizite zunächst im Bereich 
der Primärsozialisation am größten. Bei ihnen und bei den Hedonisten 
fehlt eine förderliche Vorbildwirkung der Eltern. Neben der schwachen 
Präsenz des religiösen Elements bei den Hedonisten ist auch die Tendenz 
des elterlichen Erziehungsstils zum Laisser-faire zu notieren. Die Fähig- 
keit zum emotionalen und sozialen Vertrauen, die bei den aktiven Realis- 
ten im großen Maß vorhanden ist, wird von dem begleitet, 


was man als ein in der Grundstruktur der Persönlichkeit verankertes Bedürfnis 
nach produktiver Aktivität bezeichnen kann. Voraussetzung für die Entstehung 
dieses Bedürfnisses im Prozess der Primärsozialisation ist die Leistungserziehung 
im Elternhaus, d.h. also die angemessene und anspornende Übertragung von 
Aufgaben und Verantwortung, die immer wieder Erfolgserlebnisse ermöglicht 
und produktive Leistung zum verinnerlichten Bedürfnis der Person macht“. 


# Vol. KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 12ff. 
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Leistungsbereitschaft zeigen die Traditionalisten auch, sie sind aber 
weniger fähig, eine Disposition zur Wertesynthese zu entwickeln. Psycho- 
analytisch kann das mit der Vermutung erklärt werden, „dass Leistungs- 
antriebe hier in erster Linie durch ein psychisch verinnerlichtes und allzu 
strenges Über-Ich ausgelöst werden, das stets zu folgsamer Pflichterfül- 
lung ermahnt**, 

Die Sozialisations- und Entfaltungsbedingungen haben ihre Bedeutung 
nicht nur in der primăren Phase, bzw. im familiăren Klima. „Auch in spă- 
teren Phasen der persönlichen Entwicklung spielt der Verhaltensstil von 
Vorbild- und Führungspersonen eine große Rolle“. In den späteren Lebens- 
phasen, wie z.B. bei der Übernahme beruflicher Verantwortung und der 
Familiengründung, kristallisiert sich bei den aktiven Realisten die Bedeu- 
tung der individuellen Tätigkeitsfelder heraus, „die den Menschen sinn- 
voll strukturierte Handlungsfreiräume sowie Möglichkeiten zu eigenver- 
antwortlicher Gestaltung anbieten, welche subjektiv nachvollziehbare 
und akzeptanzfähige Grenzen haben“. 

H. Klages und seine Schule heben ausdrücklich die Rolle der Interak- 
tions- und der Kommunikationsprozesse zwischen den Vertretern ver- 
schiedener Wertetypen und den gesellschaftlichen Strukturen, Institutio- 
nen und Organisationen hervor. Positive Ergebnisse für die Selbstentfaltung 
des Individuums und zugleich für die notwendige Gestaltung des sozialen 
Lebens werden erst erreicht, wenn die Disposition der aktiven Realisten 
zur Wertesynthese von den Institutionen wahrgenommen wird und dem- 
entsprechend günstige Handlungsräume angeboten werden. Gut gestaltete 
Institutionen können auch den anderen Wertetypen helfen, einen entschei- 
denden Wechsel in ihrer Wertorientierung zu wagen?!. Im Falle von lebens- 
wichtigen Defiziten sowohl von Seiten der Personen als auch der Instituti- 
onen können negative Entwicklungen des Wertewandels nicht vermieden 
werden. Tatsächlich wird unter solchen Umständen das humane Potential, 
das bei den Menschen je nach der eigenen Sozialisation in der persönlichen 
Wertorientierung vorhanden ist, verspielt. Das Bemühen um eine harmo- 
nisierende Kooperation zwischen dem individuellen humanen Potential 
und dem notwendigen strukturellen und institutionellen Handlungsraum 


48 KLAGES Helmut, „Brauchen wir eine Rückkehr zu traditionellen Werten?”, 13. Vgl. 
religionspädagogische Aspekte zu dieser Thematik bei ZIEBERTZ Hans-Georg, „Ethisches 
Lernen”, in HILGER Georg — LEIMBGRUBER Stephan — ZIEBERTZ Hans-Georg (Hrsg.), Religi- 
onsdidaktik. Ein Leitfaden für Studium, Ausbildung und Beruf, München 2001, 402-419, 
404ff.: Pluralität von werten und Normen: Problem und Herausforderung. 
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5 Es handelt sich hier um die Möglichkeit der Veränderung versus evolutionäre Ent- 
wicklung. 
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kann dazu führen, dass Chancen zur besseren Gestaltung des Lebens auch 
zur Realität werden. 

Zusammenfassend für die hier vorgeführten Überlegungen gilt das 
Wort von H. Klages: 


Es ist hierbei nicht nur an die Millionen von Arbeitskrăften und Mitarbeiterin- 
nen und Mitarbeitern zu denken, sondern an die Mitglieder unzăhliger groBer 
und kleiner Organisationen, deren Aktivităten und Handlungsspielraume in 
einem Grofteil der Falle immer noch durch die exklusiven Zustandigkeiten, 
Entscheidungs- und Weisungsbefugnisse von „Verantwortungsträgern“ und 
durch entsprechend gestaltete Strukturen in einem überflüssigen Ausmaß ein- 
geschränkt sind. Dies gilt für Firmen und Behörden ebenso wie z.B. für Parteien, 
Gewerkschaften, Kirchen, Vereine, Schulen oder Seniorenheime. Zusammen- 
fassend gesagt erscheint eine breit ansetzende, auf die Schaffung von Verant- 
wortungsrollen für möglichst alle zielende und hierbei von Dezentralisierungs-, 
Delegations- und Netzwerklösungen Gebrauch machende sozialorganisatori- 
sche Reforminitiative erforderlich, mit der das Leitbild des „mündigen“, zur 
Eigenverantwortung fähigen Mitglieds der „Bürger- oder Zivilgesellschaft“ 
von der Ebene der Reformprogrammatik und -rhetorik auf die Ebene der rea- 
len Gestaltung übertragen wird”. 


Ein Dialog zwischen den Ergebnissen der Wertewandelforschung, wie 
sie von der Speyerer Schule vertreten wird, und dem theologisch-ethischen 
Ansatz in Bezug auf die soziale Dimension der Metanoia kann Perspektiven 
zeigen, die ihre Begründung sowohl im ethischen Profil der aktiven Realis- 
ten als auch im Bewusstsein des christlichen Weltauftrags finden. Die Pas- 
toralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils hat den immer tiefer 
greifenden Sozialwandel wahrgenommen und ausdrücklich auf die Ambi- 
valenz des Wertewandels hingewiesen®. Wie der oben genannte Dialog zu 
fördern ist, wie die Perspektiven der sozialen Umkehr konkret zu zeigen sind, 
das ist wegen der lokalen soziokulturellen Prägungen des Zusammenlebens 
als ständige Aufgabe der Christen in der jeweiligen Gesellschaft zu sehen‘“. 
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L'UNITĂ E LA CATTOLICITĂ SINODALE 
DELLA CHIESA UNIVERSALE 
NELLA VISIONE DI DUMITRU STANILOAE 


Stefan Lupu* 


Abstract: The relationship between the local Church and the universal 
Church was treated by Staniloae in the light of the traditional ecclesiological 
vision on the Church unity and synodal catholicity. Referring to the character- 
istic features of this synodal universality of the Church, Staniloae emphasizes, 
firstly, the ecclesial integrity of the local Church, an integrity that derives from 
the integral presence of the Holy Spirit in it, from the profession of apostolic 
faith and from the communion with the universal Church. The second aspect 
that characterizes the universality of the Church refers to the unity of all 
Christian communities in the same apostolic faith, a faith that is constituted 
not only by doctrine, but also by the sacraments celebrated by the hierarchy. 
The third aspect concerns the possibility of excommunication of a local Church 
if it departs from the integrity of the apostolic faith. Finally, the fourth aspect 
of the universality of the Church affirms the equal dignity of all local Churches. 


Key words: universal Church, local Church, Church unity, synodality, Orthodox 
theology, Eucharistic theology, episcopal ministry, apostolic faith, sacraments. 


Nella visione del teologo ortodosso rumeno Dumitru Staniloae (1903- 
1993), il fondamento della sinodalità consiste nel fatto che l’umanità é stata 
creata secondo il modello della Santissima Trinita, una quanto alla natura, 
ma diversa quanto alle persone che la costituiscono. Perciö, fin dalla crea- 
zione l’umanità è stata chiamata a vivere in comunione con Dio. Questa 
sinodalità creazionale o naturale, ottenebrata a causa del peccato, ha dovuto 
essere riattualizzata per l’Incarnazione del Figlio di Dio e per la nascita 
della Chiesa nel giorno della Pentecoste. Da allora, la Chiesa, quale Corpo 
mistico di Cristo nello Spirito Santo, vive in comunione con la Santissima 
Trinità, ricevendo da questa la sua energia e vita. 

In questo articolo ci proponiamo di presentare la visione del teologo 
romeno sul secondo campo in cui si manifesta la sinodalità, cioè la sinoda- 
lità episcopale, quale espressione della comunione tra la Chiesa locale e la 
Chiesa Universale. 


* Facoltà di Teologia Cattolica, Università „Alexandru Ioan Cuza” di Iasi; email: 
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1. L'unită e la cattolicitá sinodale della Chiesa Universale 


Nel 1966, Staniloae pubblicò un consistente articolo dedicato al tema 
dell’universalità e della cattolicità della Chiesa?, in cui lamentava il fatto 
che molti teologi ortodossi, nell’intento di facilitare l’avvicinamento tra le 
Chiese cristiane, hanno formulato diverse ,,teorie ecclesiologiche” che, secondo 
lui, hanno pregiudicato la Tradizione apostolica, conservata con fedeltà 
dalla Chiesa Ortodossa. Le nuove „teorie ecclesiologiche” a cui si riferisce 
il nostro autore, sono difatti due: l’,,ecclesiologia eucaristica” di M. Afanas- 
sieff e l’„ecclesiologia eucaristica universalista-primaziale” di A. Schme- 
mann?. Perciò, in questo articolo egli si propone di esporre la ,,vera” dottrina 
ortodossa sull’universalità cattolica o sinodale della Chiesa, riportando in 
questo senso degli argomenti storico-patristici che contrastano con le nuove 
teorie ecclesiologiche. 


1.1. La critica di Staniloae all’ecclesiologia eucaristica di Afanassieff 


Com’é ben noto, M. Afanassieff* propone l’ecclesiologia eucaristica come 
via alternativa all’ecclesiologia universalista, in vista della realizzazione 
dell’unità tra le Chiese cristiane. Secondo lui, l’unità tra le Chiese è impos- 
sibile da realizzare seguendo la prospettiva dell’ecclesiologia universalista, 
perché questa concezione considera che la Chiesa Universale può essere 
solo una. Ma se, sia la Chiesa Ortodossa che la Chiesa Romano-Cattolica, 
considerano ognuna sé stessa come la vera Chiesa Universale, negando 
all’altra questa qualità, risulta che ciascuna aspetta il ritorno dell’altra al 
suo seno e quindi, la loro unione è impossibile. Perciò, per quanto parados- 
sale sembrerebbe, il tragico della situazione ecclesiale attuale consiste pro- 
prio nel fatto che sia la teologia ortodossa, che quella cattolica si sono situate 
sulla stessa posizione ecclesiologica che sostiene, quindi, l’esistenza di una 
sola vera Chiesa, negando in questo modo la possibilità che possano esistere 
nello stesso tempo due o più Chiese cristiane. Secondo l’ecclesiologia euca- 
ristica di Afanassieff, invece, non esiste una Chiesa Universale, intesa 


2 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, Ort. 18 (1966) 167-198.. 

3 Queste due teorie sono apparse nel volume collettivo La Primauté de Pierre dans 
l’Église Orthodoxe, Neuchâtel 1960. 

4 Tra i vari studi del teologo ortodosso su questo tema ricordiamo: M. AFANASSIEFF, „La 
doctrine de la primauté à la lumière de l’ecclésiologie”, Ist. 4 (1957), 401-418; In., „Le concile 
dans la théologie orthodoxe ruse”, Iren 35 (1962) 316-339; ID., ,,L’infaillibilité de l’Église, 
du point de vue d’un théologien orthodoxe”, in L’infaillibilite de l'Eglise, 1961, 183-201; 
Ib., „L’Eglise qui préside dans l’amour”, in La Primauté de Pierre dans l’Église orthodoxe, 
Paris-Neuchâtel 1960.; Ib., „Una Sancta”, Iren 36 (1963) 436-475. Nella sua critica contro 
l’ecclesiologia eucaristica di Afanassieff, Staniloae fa riferimento soprattutto a quest’ultimo 
articolo. 
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come estesa dappertutto e di cui facessero parte tutte le Chiese locali. Oltre 
a questo, una Chiesa locale non ha bisogno di appartenere alla Chiesa Uni- 
versale per essere Chiesa piena, perché ogni comunită che celebra l’Euca- 
ristia e ha come centro un vescovo é Chiesa piena, indifferentemente se si 
trova in comunione con altre comunità che celebrano l’Eucaristia e hanno 
anche loro come centro un vescovo. 

Di fronte a questa visione ecclesiologica, Staniloae reagisce con veemenza, 
criticando anzitutto l'idea che, se la Chiesa si costituisce mediante l’Euca- 
ristia, tutto il ministero del vescovo si riduce alla celebrazione dell’Eucari- 
stia, mentre per ogni altra funzione egli & esterno alla Chiesa. Il vescovo, 
sottolinea lui, non puö essere esterno alla comunită eucaristica ne per le 
altre due funzioni, cioè l’annuncio della parola e la guida pastorale dei fedeli, 
perché la celebrazione dell'Eucaristia è in collegamento con tutto quello 
che significa la Chiesa. 


Puö essere vero che tutti i ministeri culminano nella celebrazione dell’Eucari- 
stia e quindi riguardano in fondo questa, ma ció non significa che la celebrazione 
dell'Eucaristia o dei sacramenti à l’unico ministero. Proprio perché senza 
vescovo — e quindi senza episcopato — non può esserci il presbitero e senza pre- 
sbitero non può essere celebrata l'Eucaristia, fuori del vescovo - e quindi dell’e- 
piscopato — non c’è Chiesa. L’idea che fuori dell'Eucaristia non c’è Chiesa non 
può essere separata dall’idea che fuori del vescovo — e quindi dell’episcopato — 
non c’è Chiesa, come considera Afanassieff, ma esse sono indissolubilmente 
legate tra esse’. 


Un altro aspetto debole dell’ecclesiologia eucaristica &, secondo il nostro 
autore, il rapporto tra le Chiese locali. Parlando dell’unione delle Chiese 
locali, che fin dall’inizio erano tutte autonome e indipendenti, Afanassieff 
sostiene che le Chiese locali non erano disperse, ma riunite, perché ognuna 
di esse riuniva in sé tutte le altre Chiese locali, in quanto possedeva la 
pienezza della Chiesa di Dio e, quindi, tutte le Chiese locali erano riunite 
insieme, perché tutte si ritrovavano nella stessa Chiesa di Dio. Secondo 
Staniloae, perd, questa visione sulla pienezza della Chiesa locale viene annul- 
lata da un’altra affermazione di Afanassieff, cioé che in una Chiesa locale 
possono succedere delle cose che non avvengono in un'altra e quindi € utile 
che una Chiesa locale accetti quello che avviene nelle altre Chiese. Ciò signi- 
fica che una Chiesa locale non può vivere isolata e non può rimanere estranea 
a quello che succede nelle altre Chiese, ma allora, si chiede il nostro autore, 
perché si dice che è autonoma e indipendente? Per evitare questa contrad- 
dizione, Afanassieff dichiarava che l’accettazione da parte di una Chiesa 
locale di quello che avveniva in un’altra Chiesa non aveva un carattere 


5 D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Sobornicească”, 169. 
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giuridico, ma era soltanto una sua testimonianza nello Spirito Santo che 
quello che avveniva in un'altra Chiesa locale veniva dallo Spirito Santo. Di 
conseguenza 


lo Spirito Santo può agire qualche volta in una Chiesa locale, senza operare lo 
stesso effetto nelle altre Chiese locali, ma può ispirare a queste la testimonianza 
che quello che succede in un’altra Chiesa locale viene sempre dallo Spirito Santo. 
Quindi lo stesso Spirito opera diversamente nelle diverse Chiese locali e allora 
le Chiese locali sono tenute in un intercondizionamento e completamento reci- 
proco dall’uno e lo stesso Spirito*. 


Difatti, osserva Staniloae, bisogna dire che una Chiesa locale aveva la 
pienezza ecclesiale proprio in quanto non era staccata dall’insieme delle 
Chiese locali, altrimenti che senso aveva il suo interesse riguardo a quello 
che avveniva nelle altre Chiese, oppure perché era necessaria la sua testi- 
monianza per le opere dello Spirito Santo in quelle Chiese? Sempre per 
sfuggire a questa conclusione, Afanassieff spiega che in realtà la recezione 
era necessaria solo in casi molto gravi, perché ordinariamente ogni Chiesa 
sapeva, grazie a una ,,speciale conoscenza”, che quello che avveniva in essa 
era accettato dalle altre Chiese. Secondo il nostro autore, invece, questi 
casi „molto gravi” riguardavano difatti proprio i casi quando era in pericolo 
la rottura della comunione tra le Chiese, comunione in cui esse vivevano 
normalmente. Quindi, „invece di riconoscere la comunione amorevole, voluta 
da Dio e praticata dalla Chiesa, quale mezzo per rimanere in questa unità”, 
Afanassieff ricorre ad una „speciale conoscenza” per spiegare „la cono- 
scenza di una monade ecclesiale, chiusa ermeticamente in sé, sull’identità 
di altre monade ecclesiali con sé stessa””. 

Cosa succede, però, quando più Chiese locali si rifiutano di dare testimo- 
nianza su quello che avviene in un’altra Chiesa locale? Afanassieff ricono- 
sce come possibile che quello che avviene ad un certo momento in una 
Chiesa locale, non venga dallo Spirito Santo, e ciò determina le altre Chiese 
locali a non sentirsi esortate dallo Spirito Santo di riconoscerlo come pro- 
veniente dallo Spirito Santo, ma sostiene che quell’atto non tocca la rispet- 
tiva Chiesa locale come Chiesa, ma in quello che non è Chiesa. Perciò, il 
motivo per cui le altre Chiese locali rompono la comunione con la rispettiva 
Chiesa locale, è la mancanza d’amore. In questo modo, Afanassieff sembra 
giustificare il rifiuto delle altre Chiese di testimoniare a favore di quello 
che succede in un’altra Chiesa locale, ma non vuole giustificare però la 
rottura di comunione, motivando che quella Chiesa locale rimane ancora 
Chiesa, in quanto il suo carattere ecclesiale non è stato toccato. 


6 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 170. 
7D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Sobornicească”, 171. 
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Staniloae, invece, si domanda: come si risolve il caso di una Chiesa locale 
in cui appaiono non atti passeggeri, ma innovazioni dottrinali errate e di 
carattere permanente, che non vengono dallo Spirito Santo e non possono 
stare insieme con il carattere ecclesiale della rispettiva Chiesa, in quanto 
toccano il suo essere? Una simile Chiesa, pud essere considerata ancora 
Chiesa? Afanassieff sembra rispondere di si, perché, secondo lui, la Chiesa 
non è condizionata dalla verità, ma sola dall’Eucaristia separata dalla verità. 
Ed è qui l’errore principale della teoria di Affanassieff, cioè di sostenere 
che l’Eucaristia costituisce la Chiesa, senza essere condizionata dalla verità: 


Secondo lui [Afanassieff], l'Eucaristia non starebbe in legame con la verità; 
secondo lui, la verità e l'Eucaristia sarebbero due realtà separate, come se il 
Cristo dell’ Eucaristia non fosse anche il Logos o la Ragione di tutte le ragioni, 
come se l’Eucaristia non stesse, da un certo punto di vista, nell’orizzonte della 
verità, come se essa non potesse essere compresa e praticata in modo sbagliato 
e quindi inefficace, o senza piena efficacitä®. 


In conclusione, se l’ecclesiologia eucaristica di Afanassieff sembra indi- 
rizzata contro l’ecclesiologia cattolica, che sostiene l’idea di una Chiesa Uni- 
versale, che ha il suo centro nel vescovo di Roma, in realtà, dichiara Staniloae, 
egli combatte anche la dottrina ortodossa sull’universalità della Chiesa. 
Oltre a questo, affermando l’integrità ecclesiale di ogni comunità che ha al 
suo centro un vescovo e celebra l’Eucaristia, Afanassieff intende difatti por- 
tare la Chiesa Ortodossa alla comunione con la Chiesa Romano-Cattolica?: 


È chiaro quindi lo scopo della teoria ecclesiologica di Afanassieff. Essa è una 
requisitoria „dogmatica” e „storica” per far entrare la Chiesa Ortodossa in comu- 
nione con la Chiesa di Roma, evitando la discussione dei punti dogmatici diversi, 
minimizzando queste differenze, affinché, creando nella coscienza degli orto- 
dossi entrati in comunione con Roma questo atteggiamento relativistico nei 
confronti delle differenze dogmatiche tra la Chiesa Ortodossa e quella Cattolica, 


8 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 172. 

° Alla fine del suo studio, Staniloae analizza un’altro articolo di M. AFANASSIEFF, „L’Eu- 
charistie, principal lien entre les Catholiques et les Orthodoxes”, che si presenta come un 
importante ammendamento alla precedente teoria. In questo articolo, l’autore non oppone 
più l’ecclesiologia eucaristica a quella universalista, ma considera che proprio per l’Eucari- 
stia, la Chiesa é universale. Perd, scrive Staniloae, la nuova teoria di Afanassieff ha lo stesso 
scopo, cioé il ristabilimento della comunione tra la Chiesa Ortodossa e quella Cattolica, dicendo 
che difatti la rottura tra le due Chiese é stata soltanto superficiale, amministrativa, e non 
profonda e reale. Ma in questo modo, conclude lui, ,,la nuova teoria di Afanassieff ci invita 
in un buio indistinto e in un relativismo pericoloso, contrario all’intera Tradizione aposto- 
lica della Chiesa. Su questa strada, indifferentemente da ogni luce, si arriva certamente o 
alla dissoluzione dell’intera eredita della Rivelazione cristiana conservata con tanta cura 
dalla Chiesa nel passato, o all’ «ovile di Roma», spogliata dall’integrita del vestito di luce del 
Verbo incarnato”, D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Soborniceasca”, 198. 


L'UNITA E LA CATTOLICITA SINODALE... 113 


si arrivi gradualmente, da parte degli ortodossi alla successiva accettazione 
anche degli insegnamenti dogmatici di Roma, „dandole per amore più che per 
il diritto”™. 


1.2. La critica di Staniloae all ecclesiologia di Schmemann 


Abassando un po’ il tono della critica, Staniloae analizza poi l’ecclesio- 
logia elaborata dal teologo ortodosso A. Schmemann”. Questa visione eccle- 
siologica viene definita da lui come „eucaristica universalista-primaziale”, 
in quanto assume l’ecclesiologia eucaristica di Afanassieff, senza contrap- 
porla pero all'ecclesiologia universalista, ma cercando di combinarle tutte 
due, cioé fondando l’ecclesiologia universalista non sulla base giuridica, ma 
sulla base eucaristica. Pur esprimendo degli apprezzamenti per questa teo- 
ria, in quanto contraria a quella di Afanassieff, il teologo romeno non rispar- 
mia le sue critiche nei confronti delle conclusioni a cui arriva Schmemann, 
cioè l’ammissione, anche se in una forma indiretta, del primato papale. 

La visione ecclesiologica di Schmemann, parte dalla costatazione che, 
nell’Oriente cristiano, la Chiesa rappresenta l’assemblea eucaristica, quale 
Corpo di Cristo, mentre il vescovo rappresenta la piu alta autorita ecclesiale, 
che si fonda sul suo carisma di presiedere e di rendere possibile la celebra- 
zione dell’Eucaristia. Nella Chiesa Romano-Cattolica, invece, al di sopra 
dell’autorita del vescovo c’é il potere superiore del Papa, che non si basa 
sulla grazia sacramentale dell’ordinazione, ma su un diritto concesso da 
Dio, indipendentemente dalla grazia sacramentale e dalla celebrazione dell’ Eu- 
caristia. Perd, non avendo un carattere sacramentale, eucaristico, l’autorita 
del Papa nella Chiesa Universale non ha un carattere ecclesiologico”. 

Analizzando questa visione ecclesiologica, Staniloae osserva che, all’ini- 
zio, sembra che Schmemann combatta l’universalismo ecclesiologico catto- 
lico, che considera le Chiese locali come parti componenti inferiori della 


10 D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Soborniceasca”, 174. 

1 Staniloae si riferisce qui in particolare a A. SCHMEMANN, „La notion de Primauté dans 
l’ecclésiologie orthodoxe”. 

12 A questo punto, Staniloae aggiunge che, durante il Concilio Vaticano II, l’episcopato 
cattolico ha cercato di fondare il suo potere, non su un diritto concesso dal papa, ma sul 
sacramento dell'ordine e sulla grazia di celebrare i sacramenti. Questo tentativo, però, scrive 
lui, „e stato infranto, o si è realizzato un compromesso incoerente tra queste due sorgenti 
del potere dell’episcopato. Il potere giurisdizionale primaziale si è affermato indipendente- 
mente e superiore al potere sacramentale, e quindi all'assemblea eucaristica o del Corpo 
eucaristico di Cristo”, D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 175. Su questo 
argomento il nostro autore aveva pubblicato un anno prima un consistente studio, in cui 
sostiene praticamente la stessa tesi. Cf. In., „Doctrina catolică a infailibilitàtii la I-ul si al 
II-lea Conciliu de la Vatican”, Ort. 17 (1965) 459-492. 
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Chiesa Universale, e i vescovi come membri componenti e inferiori di un 
collegio sopra cui sta il papa, pero 


respingendo questa ecclesiologia giuridico-universalista, Schmemann ammette 
una ecclesiologia eucaristico-universalista, che alla fine diventa in una certa 
misura giuridico-universalista e primaziale. Egli dice che, in base all’ecclesiolo- 
gia eucaristica, le Chiese locali non sono piă parti componenti inferiori della 
Chiesa Universale, ma ogni Chiesa locale € in un certo senso la manifestazione 
della Chiesa Universale, senza che ciò significhi che esse possano vivere in iso- 
lamento”. 


Nella concezione di Schmemann, infatti, la Chiesa si realizza come Corpo 
di Cristo nell’ Eucaristia, e siccome l’Eucaristia non è una parte del Corpo 
di Cristo, ma il Cristo intero, significa che la Chiesa che si „realizza” 
nell'Eucaristia, non è un membro o una parte del tutto, ma la Chiesa di 
Dio, intera e indivisibile, che è e si manifesta in tutti i luoghi. Dove c’è 
l’Eucaristia, c’è tutta la Chiesa, cioè tutto il popolo di Dio, riunito nel suo 
vescovo. Perciò, la Chiesa locale, quale organismo sacramentale, non è un 
membro di un organismo locale o universale, ma essa è Chiesa. In questa 
prospettiva, quindi, viene esclusa l’idea di un ,, potere supremo”, cioè di un 
potere che si trova sopra la Chiesa locale e sopra il suo vescovo, perché il 
ministero pastorale, come tutti gli altri ministeri nella Chiesa, hanno la 
loro origine nell’unità organica della Chiesa, Corpo di Cristo, ed è radicato nel 
sacramento per il quale la Chiesa si realizza come Corpo di Cristo. Ciò signi- 
fica che non esiste un ministero pastorale superiore a quello del vescovo. 

Contrariamente a quello che sosteneva Afanassieff, Schmemann afferma, 
dunque, l’unità organica della Chiesa, nel senso che le Chiese locali non si 
completano l’una con l’altra come membra o parti di un intero, ma ciascuna 
e tutte insieme formano la Chiesa di Cristo. E Staniloae aggiunge che pro- 
prio questa ontologia della Chiesa, quale unità teandrica, incarnata intera 
e indivisibile in ogni Chiesa, fonda il legame tra le Chiese, perché 


questa pienezza della Chiesa, non solo non si oppone al legame che la unisce 
con le altre Chiese e ad una dipendenza nei loro confronti, ma, al contrario, 
postula questo legame e questa dipendenza, come condizione indispensabile 
della sua incarnazione. La pienezza della Chiesa locale consiste nel fatto che 
essa possiede tutto quello che possiede ogni Chiesa e tutte insieme [...] D’altra 
parte, solo in accordo con le altre Chiese, una Chiesa locale possiede questa 
pienezza, nella misura in cui non fa del dono unico e indivisibile di Dio, il suo 
bene proprio, „separato”, „eretico”, nel vero senso della parola!. 


13 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 176. 
14 D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Sobornicească”, 177. 


L'UNITA E LA CATTOLICITA SINODALE... 115 


D’accordo con l’insistenza di Schmemann sull’unita organica delle 
Chiese locali nella Chiesa Universale, il nostro autore sottolinea che bisogna 
chiarire ancora il senso per cui una Chiesa locale à Chiesa piena, come pure 
il motivo per cui è necessario che la Chiesa locale respiri nella comunione 
con tutte le altre Chiese locali. 

Resta comunque un punto con il quale Staniloae non è d’accordo con 
Schmemann, cioè il fatto che, per essere in comunione tra loro, le Chiese 
locali hanno bisogno di un primato. Schmemann aveva riconosciuto un 
ruolo al sinodo episcopale, quale prima forma del primato, o quale condizione 
e base del primato, precisando che il sinodo non è un potere esercitato sulla 
Chiesa, ma una testimonianza sull’identità delle Chiese nella stessa fede, vita 
e amore. Secondo il nostro autore, se Schmemann si fosse fermato qui, allora 


sarebbe rimasto nel perfetto spirito della dottrina ortodossa. Ma egli va oltre, 
affermando che per il mantenimento delle Chiese nel vincolo della fede e della 
vita, è necessario anche il primato del vescovo di Roma, che, certo, non può 
essere accettato come un primato di potere supremo, ma non dev'essere neppure 
ridotto ad una sola presidenza di onore”. 


In questo modo, conclude il nostro autore, anche Schmemann, pur par- 
tendo dall’ecclesiologia eucaristica, come contraria all’ecclesiologia giuri- 
dico-universalista romana, è arrivato alla fine a riconoscere in fondo il pri- 
mato papale nel suo senso quasi pieno! Dopo aver sollevato i punti critici 
di queste due teorie ecclesiologiche, il nostro autore si propone di dare una 
soluzione a questi problemi nel vero spirito della dottrina ortodossa. Perciò 
egli si chiede anzitutto, se la Chiesa, pur eucaristica, non è nello stesso 
tempo anche universale e, in secondo luogo, se la Chiesa Universale impli- 
ca necessariamente un primato, o, al contrario, proprio dall’integrità eccle- 
siale di cui gode ogni Chiesa locale che si trova in comunione con la Chiesa 
Universale, risulta il „carattere sinodale della Chiesa, l’uguaglianza sinfo- 
nica delle Chiese locali nell’opera di conservare la verità”. 


15 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 178. 

16 Nelle pagine successive di questo studio, Staniloae presenta la posizione di alcuni teolo- 
gi cattolici sulle teorie ecclesiologiche di Afanassieff e Schmemann. Si capisce, scrive lui, 
che i teologi cattolici guardano „con simpatia queste teorie ecclesiologiche, o meglio le con- 
clusioni che emergono da esse. In particolare, essi apprezzano l’ecclesiologia eucaristica 
nella forma esposta da Schmemann, cioè l’ecclesiologia eucaristica, che, pur affermando 
una grande autonomia della Chiesa locale, non è opposta all’ecclesiologia universalista ed è 
accessibile ad un primato del Papa. I teologi cattolici ammettono che, in Oriente, era questa 
l’ecclesiologia che vigeva nei secoli patristici, con la precisazione che al primato papale veniva 
riconosciuta un’importanza più grande di quella riconosciuta dalla teoria di Schmemann”, 
D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 179. 

17 D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Sobornicească”, 183. Anticipando un po’ le sue 
conclusioni, Staniloae afferma che difatti l’universalità della Chiesa implica la sua sinoda- 
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1.3. L'universalită della Chiesa 


Contro l’ecclesiologia eucaristica elaborata da Afanassieff si era mobili- 
tato difatti per primo il teologo greco N. Trembela'®. Per riaffermare la 
concezione ortodossa tradizionale sull'universalită della Chiesa, egli ha 
portato degli argomenti storico-patristici. Questi argomenti sono stati ripresi 
e arricchiti da Staniloae. 


1.3.1. Gli argomenti di Trembela 


Il teologo greco sottolinea prima di tutto che la Chiesa non si fonda sol- 
tanto sull’amore, ma anche sulla veritä. Perciö, egli non & d’accordo con 
Afanassieff, il quale sostiene che, tranne la celebrazione dell’Eucaristia, 
non esiste un altro criterio certo per conoscere la vera Chiesa, dato che sia 
la Chiesa Ortodossa, sia la Chiesa Cattolica e le Chiese Vecchio Orientali si 
basano sulla Scrittura e la Tradizione della Chiesa indivisa. Il suo disaccordo 
con Afanassieff riguarda inoltre anche la tesi secondo cui la Chiesa Orto- 
dossa e la Chiesa Cattolica possono ristabilire la comunione anche prima 
della realizzazione di un accordo dogmatico. Secondo lui, questa teoria 
ricorda la cosi detta „Branch theory”, che afferma che ogni Chiesa com- 
prende una parte di verita e una parte di errore. Ma se cosi fosse, dice lui, 
allora la Chiesa non si & mai interessata della regola della verita, oppure la 
Chiesa che ha perseguito ciò, si è allontanata dal suo ruolo. 

Gli argomenti invocati da Trembela contro la riduzione della Chiesa ad 
una comunità che celebra l'Eucaristia sono i seguenti. In primo luogo, nel 
Nuovo Testamento, la celebrazione dell’Eucaristia presuppone, per quelli 
che partecipano ad essa, la qualità di membri della Chiesa, e questa si 
ottiene per mezzo del Battesimo. Ma sia il Battesimo che l’Eucaristia pre- 
suppongono la fede di quelli che ricevono questi sacramenti. In secondo 
luogo, la Chiesa ha la qualità dell’infallibilità, mediante la quale decide il 
vero senso della Rivelazione, mentre la comunità eucaristica, da sola, non 
ha questa qualità. Terzo, se è vero che quello che riceve indegnamente 


lità: „La Chiesa è nello stesso tempo universale e sinodale. Solo questi due aspetti, presi 
insieme, ridanno il senso della vera cattolicită (kat’öAov), un intero con tutte le sue parti, 
ma un intero che è presente in ogni suo membro. Se il cattolicesimo ha staccato l’universa- 
lità dalla sinodalità, alcuni teologi russi hanno staccato la sinodalità dall’universalità, cer- 
cando poi, nei tempi recenti, attraverso una sinodalità intesa in un modo troppo esclusivo, 
una universalità che compromette la sinodalità”, Ibid. 

18 N. TREMBELA, ,0eopiai amapaderto1 nepi uv Unam Sanctam”, ` ExkAnota 7-13 (1964) 
167-320. Rammaricato del fatto che un teologo ortodosso ha potuto elaborare una simile 
teoria, Trembela scrive che l’ecclesiologia di Afanassieff assomiglia alla teoria , comprensiva” 
anglicana, secondo cui, nella Chiesa, possono coabitare diverse concezioni dogmatiche. Cf. 
Ibid., 167. 
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l’Eucaristia, rischia una grave condanna (cf. 1Cor 11,29), come si può allora 
manifestare la Chiesa una, santa, cattolica e apostolica in una comunita 
che non € „in perfetto accordo nella mente e nel pensiero” (1Cor 1,10) con 
le altre comunitá e non conserva ,,l’unita dello Spirito nel vincolo della 
pace” (Ef 4,3)? Infine, l'affermazione di Afanassieff che al di sopra di una 
comunită eucaristica non c'e un'altra comunită, e quindi, che le altre comu- 
nità non possono giudicare nei suoi riguardi, è incomprensibile, dato che 
anche le altre comunità hanno la qualità ecclesiale integrale. Quest’affer- 
mazione è contradetta inoltre dalla pratica della Chiesa antica. 


1.3.2. Gli argomenti di Staniloae 


A questi argomenti, Staniloae ne aggiunge altri. Il carattere universale 
della Chiesa, scrive lui, è stato proclamato già da san Paolo, quando dice 
che, in Cristo, Dio ha voluto ,,riconciliare a sé, per mezzo suo, tutti gli esseri 
della terra e del cielo, facendo la pace mediante il sangue della sua croce” 
(Col 1,20) o ,,ricapitolare nel Cristo tutti gli esseri, quelli celesti e quelli 
terrestri” (Ef 1,10). Lo stesso Paolo, parlando delle sue sofferenze, diceva 
che „completo nella mia carne ciò che manca dei patimenti del Cristo per 
il suo corpo, che è la Chiesa” (Col 1,24). È chiaro, scrive il nostro autore, 
che la Chiesa per cui san Paolo pativa, non era solo la comunità di Colossi, 
ma la Chiesa formata da tutte le comunità cristiane. Difatti, continua lui, 
il senso di questo versetto sarà meglio capito se lo si avvicina a Ef 1,22-23, 
dove si dice che tutto sia stato sottomesso a Cristo, che è stato costituito 
Capo della Chiesa, che „e il suo corpo, la pienezza di lui che tutto, sotto 
ogni aspetto, riempie”. In queste parole, quindi, si tratta di un reciproco 
compimento tra Cristo e la Chiesa. 


Egli compie tutto in tutti, ma per il fatto che sviluppa le capacità di tutti, questi 
attualizzano umanamente i poteri divini di Cristo, dandogli l’occasione di rive- 
larsi in forme nuove, e in questo senso ogni membro della Chiesa completa la 
manifestazione di Cristo e tanto più tutti insieme. Perché se Cristo è uno, anche 
la sua manifestazione attraverso i fedeli si deve vedere non solo come una diver- 
sità, ma anche come unită!?. 


L’unità tra tutti quelli che sono in Cristo, e quindi di tutte le comunità, 
risulta, secondo Staniloae, anche dal fatto che, per l’Apostolo Paolo tutti 
sono „concittadini dei santi e famigliari di Dio” (Ef 2,19) e quindi, tutti 
hanno Cristo come capo e come pietra angolare (cf. Ef 2,20). 


In Cristo, tutti si incontrano gli uni con gli altri, più o meno coscientemente, 
ma in ogni caso ontologicamente, e nel ripercuotersi cosciente di un’unità di 


19 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 186. 
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fede e di vita. Per la comunione con lo stesso Cristo nell'Eucaristia, si uniscono 
non solo i fedeli della stessa comunită, ma anche tutte le comunită che si comu- 
nicano dell’uno e lo stesso Cristo”. 


Dopo san Paolo, l’universalitä della Chiesa è stata sottolineata anche 
dal Pastore di Erma, che vedeva la Chiesa come una torre universale, in cui 
tutta la creazione era chiamata ed essere riedificata e per la cui edificazione 
lavoravano gli angeli, gli apostoli, i vescovi, i dottori, i presbiteri?! Ma 
quello che ha parlato più ampiamente dell’universalità della Chiesa, nello 
spirito della teologia paolina della ricapitolazione di tutti in Cristo, è stato 
sant’Ireneo. In Adversus haereses, infatti, il Padre della Chiesa sottolinea 
che segno della Chiesa Universale e condizione della sua unità è l’identità 
della fede. 


La Chiesa, pur diffusa in tutto il mondo, fino ai confini della terra, ha ricevuto 
dagli Apostoli e dai loro discepoli, la fede in un solo Dio [...] La Chiesa ricevendo 
questo kerigma e questa fede, anche se diffusa in tutto il mondo, la custodisce 
con cura, come se abitasse in una sola casa. Essa crede in queste verità di fede 
come se avesse una sola anima e lo stesso cuore, professandole, insegnandole e 
trasmettendole armoniosamente, come se avesse una sola bocca”. 


A questo proposito, il nostro autore nota che, mentre Afanassieff dichia- 
rava che non esiste un altro criterio per conoscere la vera Chiesa che la 
celebrazione dell’Eucaristia, sant’Ireneo, invece, 


considera come criterio della verità il fatto che la verità è professata da tutta la 
Chiesa, ma allora questa verità è anche essa un criterio della Chiesa di ogni 
luogo. Una comunità che non conserva più questa verità, è eretica, è fuori della 
Chiesa”. 


Difatti, secondo Ireneo, l’unità universale della Chiesa risulta, prima di 
tutto, dall’unità della creazione, quale opera del Verbo divino. Nell’opera 
di rinnovamento dell’unità della creazione per mezzo dello Spirito Santo, 
la Chiesa si estende su tutta la terra come un intero unitario, la cui unità 
interna si manifesta nell’unità della fede, basata sull’unità quadrupla del 
Vangelo”. 


2 D, STANILOAE, „Biserica Universală şi Sobornicească”, 186. 

21 Il Pastore di Erma, I, 4. 

2 TRENEO DI LIONE, Adversus haereses, I, 10, 1-2. 

23 D. STANILOAE, „Biserica Universală şi Soborniceascä”, 187. A questo proposito, il nostro 
autore aggiunge una breve riflessione sulle divergenze dottrinali che si incontrano oggi tra 
le comunita cristiane, dicendo che, nonostante cid, la vera dottrina puö essere conosciuta 
risalendo alla fede posseduta una volta da tutta la Chiesa. Le comunita che hanno conser- 
vato questa dottrina sono la vera Chiesa. Cf. Ibid. 

24 Cf. IRENEO DI LIONE, Adversus haereses, III, 10. 
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Il secondo e il più importante fondamento dell’unità universale della 
Chiesa è, però, il Verbo divino che, per la sua Incarnazione, si è unito in un 
modo ancora più intimo con le sue creature, per mezzo dello Spirito Santo. 
Ma gli eretici, non conoscendo questa cosa, non comprendono neppure l’uni- 
versalità della Chiesa. Il pensiero di Ireneo, dunque, sottolinea Staniloae, 
si muove tra queste due idee principali: Gesù ha ricapitolato virtualmente 
in sé tutti gli uomini, e questa ricapitolazione si attualizza gradualmente, 
per mezzo dello Spirito Santo. L’opera dello Spirito Santo consiste perciò, 
da una parte nell’unificazione attuale dei fedeli in Cristo e, d’altra parte, 
nel rinnovamento della stessa fede nella Chiesa e, quindi, nel manteni- 
mento della Chiesa nell’unità, cose che sono indissolubilmente legate. 

Questa dottrina di sant’Ireneo sull’universalita della Chiesa, conclude il 
nostro autore, ha continuato ad essere approfondita in Oriente, per esempio 
da san Gregorio di Nyssa e da san Massimo il Confessore, che le hanno dato 
una forma più filosofica, trovando nella filosofia antica, soprattutto quella 
stoica, il mezzo per dare all’ecclesiologia anche un fondamento naturale. 


1.4. L’universalità sinodale della Chiesa 


Dalla teologia patristica emerge, quindi, l’affermazione della dimensione 
universale della Chiesa. Resta ancora da precisare, però, quali siano i tratti 
caratteristici di questa universalità. Il nostro autore ne sottolinea quattro: 
l’integrità ecclesiale di ogni Chiesa locale, l’unità delle Chiese locali nella 
fede apostolica, la scomunica di una Chiesa locale nel caso in cui si allontana 
dalla fede apostolica e, infine, la pari dignità tra tutte le Chiese locali. 


1.4.1. L’integrità ecclesiale della Chiesa locale 


Il primo tratto cha caratterizza l’universalità della Chiesa riguarda 
appunto l’integrità ecclesiale di ogni Chiesa locale, che, secondo il teologo 
romeno, risulta dalla presenza integrale dello Spirito Santo in ciascuna di 
esse, poi dall’identità della loro fede con la fede apostolica e, infine, dalla 
comunione con Cristo, che si comunica interamente ad ogni comunità. 

Come abbiamo visto, anche Afanassieff e Schmemann avevano insistito 
su questo aspetto. Staniloae, invece, aggiunge che una Chiesa locale gode 
dell’integrità ecclesiale soltanto in quanto si trova „nel corpo generale 
dove soffia lo stesso Spirito, così come in ogni membro del corpo c’è l’intera 
vita del corpo, ma soltanto fin quando è nel corpo””. E, in questo senso, 
così come il membro non è una ,,parte” dell’intero organismo, anche la 
Chiesa locale non è una parte della Chiesa Universale, anzi: 


25 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 191. 
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la comunita locale, non essendo un membro specializzato nell’intero corpo della 
Chiesa, ma un membro come tutti gli altri, essa & ancora meno „parte” dell’intero 
che i membri del corpo. Ma non é meno vero che la comunită gode della pienezza 
ecclesiale, della pienezza dello Spirito, in quanto rimane nella pienezza dell’in- 
tero corpo”. 


Basandosi su questa analogia del corpo, Staniloae afferma, dunque, da 
una parte, che la Chiesa locale & Chiesa piena, ma solo in quanto rimane 
nella Chiesa Universale, e, dall’altra parte, la Chiesa Universale non puö 
esistere, in principio, senza la Chiesa locale, cosi come il corpo non esiste 
prima delle sue membra, né le membra prima del corpo, ma ambedue ven- 
gono all'esistenza insieme. Per esempio, spiega lui, quando è nata la prima 
comunità cristiana a Gerusalemme, questa era già un organismo intero, 
ma quando sono nate altre comunità, queste avevano bisogno dell’unità 
dell’organismo che costituivano, e l’organismo aveva bisogno di esse. 


C'è qui qualcosa di simile all’uomo singolo nell’ambito della comunità. Ognuno 
ha in sé tutto quello che è umano, l’intera essenza umana. Ma questo umano 
può durare e si può sviluppare solo nell’ambito dell’umanità generale, e l’uma- 
nità, a sua volta, solo per gli individui che la compongono”. 


1.4.2. L’unità delle Chiese locali nella fede apostolica 


Il secondo aspetto che caratterizza l’universalità della Chiesa è l’unità 
di tutte le comunità cristiane nella stessa fede apostolica. Nella professione 
della stessa fede apostolica, dichiara il nostro autore, si manifesta, da una 
parte, l’unità e l’integrità ecclesiale di una Chiesa locale e, dall’altra parte, 
l’unità della Chiesa Universale con la Chiesa apostolica. 

La fede apostolica, secondo lui, è costituita non solo dalla dottrina di 
fede, ma anche dai sacramenti celebrati dalla gerarchia, che sta nell’unità 
della fede apostolica e in comunione reciproca, in base alla stessa fede. 
Perciò, l'insegnamento di fede non è una semplice dichiarazione teoretica, 
perché è destinato a compiere tutto quello che afferma, per esempio, la 
professione della fede nel Battesimo significa anche riceverlo; la professione 
della fede nel Cristo morto e risorto è strettamente collegata alla comunione 
con lui nell’Eucaristia. Nella professione della fede, quindi, è inclusa la 
partecipazione ai sacramenti, per cui 


se la professione della fede viene separata dalla partecipazione ai sacramenti, 
la fede non è più professata fino in fondo, ma diventa una teoria senza efficienza, 
o sono eliminati da essa, come inutili, elementi essenziali. Ma anche al contrario, 
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se i sacramenti vengono separati dalla professione della fede integrale, i sacra- 
menti diventano atti senza significato, o con significati alterati*, 


Se la professione della fede include anche la partecipazione ai sacra- 
menti, questa professione diventa il criterio e il fondamento dei veri sacra- 
menti. Perció, secondo questo criterio viene giudicata anche la validită dei 
sacramenti e l’unità delle comunită cristiane nella stessa Chiesa. 


Se una comunita diversa dalla mia, professa la stessa fede, in cui & compresa la 
stessa comprensione dei sacramenti che celebra, la mia comunită ha in questo 
fatto la sicurezza che la rispettiva comunitá si comunica con lo stesso Cristo, 
che € animata dallo stesso Spirito, lo Spirito della verită. Se professa una fede 
diversa in certi punti, vede quello che riceve nei sacramenti come diverso dal 
mio e apre la sua anima a quello che riceve in un modo diverso dal mio, modo 
che non lascia entrare l’intera realtà divina”. 


Di conseguenza, i sacramenti separati dall’insegnamento di fede non 
possono essere un criterio sufficiente per l’unità tra le comunità cristiane, 
per la loro integrazione nella stessa Chiesa, come sosteneva Afanassieff. Il 
criterio della vera Chiesa Universale è perciò la professione della stessa 
fede apostolica, considerata nella sua totalità dichiarativo-pratica. 


La Chiesa non può essere definita solo come comunità che si comunica con il 
Signore, anche se questo rappresenterebbe il suo momento culminante, ma 
anche come la comunità di quelli che sono stati battezzati in base alla stessa 
fede apostolica nel Verbo di Dio incarnato, crocifisso, risorto e asceso ai cieli, 
che verrà per giudicare i vivi e i morti, portando i giusti dopo la loro risurrezione 
con il corpo nel regno dei cieli, ecc.*°. 


In questo senso, conclude Staniloae, la Chiesa può essere definita come 
la comunità formata da quelli che credono nelle stesse verità di fede e, sulla 
loro base, ricevono i sacramenti, conformando la loro vita a questa fede, 
manifestata anche nella partecipazione ai sacramenti. Questa fede, inol- 
tre, ridando autenticamente la realtà di Cristo, diventa per loro la forza 
mediante la quale si conformano all’immagine di Cristo stesso. 


1.4.8. La scomunica di una Chiesa locale 


Il terzo aspetto dell’universalità della Chiesa, sottolineato da Staniloae, 
contempla l’atteggiamento che devono avere le comunità cristiane nel caso 
in cui una di esse si allontana dall’integrità della fede apostolica. 
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Se lo stesso Spirito mantiene la Chiesa nell’unita della fede apostolica, allora 
egli non può lasciare indifferenti le Chiese locali, quando una di esse si allontana 
da questa fede. Se non può riportare la rispettiva comunità all’unità della fede, 
egli spinge le altre comunità a interrompere la comunione con essa?!. 


I motivi di questa dolorosa scelta sono diversi. Anzitutto, per svegliare 
la coscienza dell’errore nella comunità che si è allontanata dall’unità della 
fede apostolica, preparando così il suo ritorno. Poi, perché c’è il rischio che 
l’errore si possa diffondere in tutta la Chiesa, qualora non esista questa 
presa di posizione. 

La Chiesa, quindi, non può rimanere indifferente di fronte ad un errore 
di fede che nasce in una comunità, anche se, afferma Staniloae, ciò com- 
porta la sospensione del desiderio di attualizzare la sua universalità nei 
confronti della rispettiva comunità, come pure la piena attualizzazione 
delle sue potenze spirituali, in quanto una parte dell’umanità rimane fuori 
della sua unità. Nonostante ciò, la Chiesa preferisce questa situazione, per 
evitare un rischio più grande, perché „essa sa che l’errore non può realiz- 
zare pienamente e definitivamente l’unione del mondo in Dio”*?, Di conse- 
guenza, la Chiesa rimasta nella verità integrale, anche se ridotta per un 
certo tempo nell’attualizzazione della sua universalità, non può accettare 
di rientrare in comunione con le comunità che professano una dottrina 
contraria alla vera fede. Lo stesso rifiuto vale anche nel caso in cui queste 
comunità volessero professare questa dottrina solo sul loro territorio. 


La verità di Cristo, che è la proiezione in proposizioni conoscitive dello stesso 
Cristo, è universale e per questo tende a riportare tutti al suo interno [...] Per- 
ciò, la tesi di Afanassieff che la Chiesa Ortodossa potrebbe ammettere la comu- 
nione con la Chiesa Cattolica, accettando per un tempo la professione della sua 
dottrina errata sul suo territorio, è inaccettabile, perché è possibile che la dot- 
trina di quella contamini anche questa”. 


1.4.4. La pari dignità tra tutte le Chiese locali 


Infine, il quarto aspetto dell’universalità della Chiesa riguarda la pari 
dignità tra tutte le Chiese locali. Se nell’ambito della Chiesa Universale, 


ogni comunità eucaristica episcopale ha il Cristo intero e quindi anche la sua 
proiezione sotto la forma dell’insegnamento integrale di fede, se ognuna ha 
carattere ecclesiale completo, nella Chiesa Universale, intesa come la totalità 
di queste comunità, nessuna ha una priorità permanente di diritto divino, una 
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superiorită ecclesiale definitiva, perché questo significherebbe una sua più piena 
unione con Cristo e una più sicura conoscenza della verita*. 


In questo senso, Staniloae esprime la sua sorpresa nei confronti di Schme- 
mann, il quale, pur partendo dall’integrita ecclesiale di ogni comunita euca- 
ristica episcopale, è arrivato a sostenere la necessità di un primato nella 
Chiesa. Il primato non è giustificato, scrive lui, dal fatto che in una comu- 
nità eucaristica episcopale possono sorgere degli errori, perché 


ogni comunità eucaristica può segnalare all’altra l’errore in cui è caduta e ha il 
dovere di fare questo, se lo Spirito Santo la chiama a questo in un certo caso, 
prendendo l’inziativa di solidarizzare tutte le altre comunità contro l’errore 
apparso”, 


D’altra parte, però, il nostro autore riconosce che, siccome la Chiesa 
non consiste soltanto dalla presenza integrale di Cristo in ogni comunità 
eucaristica episcopale, ma anche dall’elemento umano, essa ha accordato 
ai vescovi residenti nei centri più importanti di quel tempo, 


anche a causa di un’origine speciale, apostolica, delle loro sedi, il ruolo di vescovo 
primo, secondo, ecc., affinche possa risolvere più facilmente, attraverso gli inca- 
richi dati ai vescovi di questi centri del potere mondano, i problemi legati alla 
sua esistenza nel mondo**. 


Questa precedenza dei vescovi residenti nei centri più importanti non 
significava, però, anche una presenza più piena di Cristo nelle loro comu- 
nità, ossia uno spessore ecclesiologico più grande delle loro comunità, né 
una ,,grazia” speciale e definitiva accordata loro, perché ciò sarebbe in con- 
traddizione con l’origine sacramentale o eucaristica del potere e dell’essenza 
della Chiesa. Di conseguenza, il vescovo residente in uno di questi centri 
più importanti non ha avuto che la qualità di presidente del collegio episco- 
pale, rappresentando una comunità ecclesiale uguale con le comunità rap- 
presentate da tutti gli altri vescovi. Il suo ruolo di presidente nella soluzione 
dei problemi umani, amministrativi, culturali della Chiesa era facilitato 
dal fatto che risiedeva in un centro politico. L’ultima decisione nella solu- 
zione dei problemi dottrinali e canonici, però, era presa sempre dal sinodo 
ecumenico, quale rappresentante di tutte le Chiese locali, quale manifesta- 


34 D. STANILOAE, „Biserica Universală si Sobornicească”, 193-194. 
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zione della Chiesa Universale. Perciò, oltre al sinodo ecumenico, „un altro 
foro supremo, in materia di dottrina e ordinamento canonico, non è esistito 
nella Chiesa”. Il vescovo di Roma, conclude lui, ha goduto per un certo 
tempo di questa posizione presidenziale nell’ambito della Chiesa Universale, 
date le circostanze politiche e il prestigio dell’origine apostolica della sua 
sede, purtroppo, dopo un certo tempo 


proprio la tentazione di questa posizione l’ha fatto cadere dalla verità. Prima, il 
vescovo di Roma deve abbandonare questi errori. E solo dopo si potrà prendere 
in considerazione il problema di riconoscergli nuovamente il ruolo di presidente 
del collegio episcopale, tenendo conto dell’importanza della sua città di resi- 
denza e del prestigio apostolico della sua sede**, 


Conclusione 


In conclusione, possiamo dire che il rapporto tra la Chiesa locale e la 
Chiesa Universale è stato affrontato da Staniloae alla luce della visione 
ecclesiologica tradizionale sull’unità e la cattolicità sinodale della Chiesa. 
Però, prima di presentare questa concezione, egli solleva una serie di criti- 
che contro l’ecclesiologia eucaristica di Afanassieff e contro l’ecclesiologia 
eucaristica universalista-primaziale di Schmemann. La prima sosteneva 
che ogni Chiesa locale è Chiesa piena in quanto è centrata sul vescovo che 
presiede l'Eucaristia e, quindi, la comunione con le altre Chiese locali non 
è essenziale per la sua integrità ecclesiale, mentre la seconda deduceva la 
necessità di un primato per la comunione tra le Chiese locali. La concezione 
ortodossa tradizionale afferma invece che la Chiesa è nello stesso tempo 
eucaristica e universale e, quindi, ogni Chiesa locale gode dell’integrità 
ecclesiale in quanto si trova in comunione con la Chiesa Universale. Perciò, 
tutte le Chiese locali sono in una unità sinodale, e tra esse c’è una „ugua- 
glianza sinfonica” nell’opera di conservare la verità. 

A favore dell’universalità della Chiesa parlano diversi testi biblici e patri- 
stici. Essi sottolineano che la Chiesa non si fonda solo sull’amore, ma anche 
sulla verità, cioè non solo sulla celebrazione dell’ Eucaristia, ma anche sulla 
comune professione della fede apostolica. Più profondamente ancora, que- 
sti testi rilevano che l’universalità della Chiesa è una conseguenza logica 
dell’Incarnazione del Verbo di Dio, che ha ricapitolato in sé tutte le creature, 
per mezzo dello Spirito Santo. 

Per quanto riguarda i tratti caratteristici dell’universalità sinodale della 
Chiesa, Staniloae si riferisce anzitutto all’integrità ecclesiale della Chiesa 
locale. L’integrità ecclesiale della Chiesa locale risulta dalla presenza inte- 
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grale dello Spirito Santo in essa, dalla professione della fede apostolica e 
dalla comunione con la Chiesa Universale. Il secondo aspetto che caratte- 
rizza l’universalità della Chiesa riguarda l’unità di tutte le comunita cri- 
stiane nella stessa fede apostolica. La fede apostolica é costituita non solo 
dalla dottrina di fede, ma anche dai sacramenti celebrati dalla gerarchia. Il 
terzo aspetto si riferisce alla scomunica di una Chiesa locale nel caso in cui 
si sia allontanata dall’integrità della fede apostolica. La Chiesa Universale 
compie questa scelta dolorosa per svegliare nella rispettiva comunita la 
coscienza dell’errore e per evitare il rischio che l’errore contamini anche 
altre comunità locali. In fine, il quarto aspetto dell’universalitä della Chiesa 
riguarda la pari dignită tra tutte le Chiese locali. Se tutte le comunită euca- 
ristiche episcopali godono dell’integrita ecclesiale, risulta che nessuna ha 
una priorită o una superiorita ecclesiale permanente di diritto divino. A 
causa della dimensione umana della Chiesa, una priorită temporale e pre- 
sidenziale € stata accordata ai vescovi residenti nei centri politici che ave- 
vano anche un’origine apostolica, per la soluzione dei problemi inerenti 
alla sua esistenza nel mondo. 
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Abstract: In response to Pope Benedict XVI's invitation to engage in an in-depth 
reflection on the transmission of the faith today, the Saint Joseph Institute of 
Romano-Catholic Theology in Iasi organized, on October 26, 2012, an Interna- 
tional Symposium entitled „The Transmission of the Faith”. Among the vari- 
ous interventions, this article proposed (in the form of a lecture) an analysis of 
the meaning of the expressions witness — testimony — to testify, their theological 
content when it comes to the transmission of the Easter faith and the charac- 
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Introduction 


Le 11 octobre (2011), le Pape Benoit XVI a solennellement convoqué et 
inauguré l’Année de la foi à travers sa Lettre apostolique Porta fidei (désor- 
mais PF). Selon cette Lettre, Année de la foi se veut la concrétisation 
d’une des exigences programmatiques de son pontificat, à savoir celle de 
redécouvrir le chemin de la foi pour mettre en lumière de façon toujours 
plus évidente la joie et l’enthousiasme renouvelé de la rencontre avec le 
Christ!. Une telle redécouverte s’avère plus que nécessaire étant donné que, 
de nos jours, les chrétiens s'intéressent surtout aux conséquences sociales, 
culturelles et politiques de leur engagement, continuant à penser la foi 
comme un présupposé évident du vivre en commun. En effet, ce présupposé 
non seulement n est plus tel mais souvent il est même nié ?. Alors que dans 
le passé il était possible de reconnaître un tissu culturel unitaire, largement 
admis dans son renvoi aux contenus de la foi et aux valeurs inspirées par 
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elle, aujourd’hui il ne semble plus en être ainsi dans de grands secteurs de 
la société, en raison d’une profonde crise de la foi qui a touché de nom- 
breuses personnes. 

Pour mieux souligner la valeur de la foi pour notre époque, le Saint-Père 
considère que nous devons retrouver le goût de nous nourrir de la Parole de 
Dieu, transmise par l’Église de façon fidèle, et du Pain de vie, offerts en 
soutien de tous ceux qui sont ses disciples (cf Jn 6,51) ... A cet égard, ce 
n’est pas au hasard que le Saint-Pére a convoqué, pour le mois d’octobre 
2012, l’Assemblée générale du Synode des Evéques, ayant comme le thème : 
La nouvelle évangélisation pour la transmission de la foi chrétienne ë. En 
même temps, le Saint-Pére voit le renouveau de l’Église passer à travers le 
témoignage offert par la vie des croyants : par leur existence elle-même dans 
le monde les chrétiens sont en effet appelés à faire resplendir la Parole de 
vérité que le Seigneur Jésus nous a laissée...° Or, dans cette perspective 
l’Année de la foi est une invitation à une conversion authentique et renouve- 
lée au Seigneur, unique Sauveur du monde. Dans le mystère de sa mort et 
de sa résurrection, Dieu a révélé en plénitude l’Amour qui sauve et qui appelle 
les hommes à convertir leur vie par la rémission des péchés (cf. Ac 5,31)". 

Dans cet article, je me propose donc de mettre en évidence le problème 
du témoignage chrétien tel que Claude Geffre le traite à la fois du point de 
vue du sens du mot témoignage au niveau sémantique et au niveau de son 
emploi dans les écrits du Nouveau Testament, et du sens de l’herméneu- 
tique pratiquée par l’exégèse biblique d’aujourd’hui, afin de montrer de 
quelle manière le chrétien d’aujourd’hui peut encore se comprendre comme 
témoin de la Résurrection du Christ et de son Royaume. 


I. L'importance du témoignage, devenu discours 


Un témoignage est, selon C. Geffré, un événement de parole. Plus exac- 
tement, il « est le dire de quelqu’un à quelqu'un »8. S'il est ainsi, on va se 
rendre compte tout de suite qu’« une réflexion sur le témoignage nous 
oblige à dépasser le positivisme des mots comme le positivisme des faits, car 
le témoignage se situe justement au nœud de l’articulation vivante du mot 
et de l’événement »°. Or, « c’est à propos du témoignage rendu aux événe- 
ments fondateurs du christianisme que nous voyons le mieux les limites du 


3 Cf. PF, No 2. 
4Cf PF, No 3. 
5 Cf. PF, No 4. 
6 Cf. PF, No 6. 
7 Cf. PF, No 6. 
8 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 107. 
9 C, GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 107. 
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positivisme historique comme d'une herméneutique psychologisante »?°. 
C’est pourquoi, avant d’étudier les rapports de l’expérience et du langage 
comme éléments constitutif du témoignage de la Résurrection, l’auteur 
nous propose de recueillir, d’abord, la leçon qui se dégage de l’étude des 
origines du mot témoin. 


1. Les sens du mot témoin 


C’est avec raison que l’ex-professeur de l’Institut Catholique de Paris 
entame sa réflexion avec la mise en exergue des différents sens du mot témoin 
(gr. martys). En effet, la variété des sens du mot témoin va nous révéler la 
particularité du témoignage chrétien. 

En ce sens, C. Geffré, nous renvoie à l’article de H. Strathmann du 
Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament ". Selon cet auteur, l’un 
des premiers usages du mot temoin se trouve dans le langage judiciaire. 
Dans un procés, est témoin celui qui peut fournir une information de pre- 
miére main sur des événements auxquels il a été mélé ou auxquels il a assisté 
personnellement. Le témoignage est alors fondé sur une expérience immé- 
diate : seul le témoin oculaire et auriculaire este un témoin digne de foi. En 
revanche, dans la sphère éthique, témoin n’est plus celui qui témoigne 
d'événements réels sur la base d'une expérience immédiate, mais celui qui 
se fait le porte-parole d’une opinion personnelle ou de vérités dont il est 
convaincu. En d’autres termes, le témoignage ne sera plus l’expression 
d’un savoir expérimental, mais d’une foi. Or, même s’il y a une quelconque 
divergence d’appréhension ces deux sens, selon C. Geffré, ne s’excluent 
pas réciproquement. Bien au contraire, 


celui qui témoigne d’une vérité ne témoigne pas au nom de l’évidence contrai- 
gnante d’un fait empirique. Mais il parle cependant au nom d’un certitude inté- 
rieure qui a pour lui la force de l’évidence. Le témoignage est l’expression publique 
d’une parole intérieure irrécusable. C’est pourquoi, celui qui témoigne d’une 
vérité dans l’ordre des valeurs et de l’agir humain est prêt à sacrifier la liberté 
de vivre et à la liberté de parler. Le langage courant sait d’instinct qu’on ne 
témoigne pas des vérités scientifiques. On ne témoigne que des vérités ou des 
valeurs pour lesquelles on est prêt à mourir. Il y a là toute la différence entre le 
rôle de l’informateur et celui du témoin”. 


Autrement dit, l’originalité portant sur des jugements de valeur nous 
suggère qu'il ne peut être réduit au pur témoignage subjectif, celui portant 


10 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 108. 

11 H, STRATHMANN, dans G. Kirrer, Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament, IV, 
478-484. 

12 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 109. 
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sur des événements ou des situations vérifiables. Il est vrai, en fin de 
compte, que la liberté du témoin est toujours engagée, mais il ne témoigne 
pas jusqu’à la mort pour faire part d’une simple opinion personnelle. Il 
témoigne pour célébrer un ordre objectif de vérité. 
Il est vrai que, même si la force de conviction est commune aux deux 
types de témoignage, 
le témoignage compris comme témoignage de la foi-croyance dans l’ordre de la 
valeur tendra de plus en plus, dans le langage ordinaire, à perdre son enracine- 
ment dans le premier sens du mot témoin, celui qu'il a dans le langage juri- 
dique. Or, justement, dans la langue du Nouveau Testament, les deux sens du 
mot témoin distingués jusqu'ici vont se trouver associés de façon originale : à 
la fois le témoin oculaire d'événements dans un procès et le témoin dans l’ordre 
des valeurs. Il s’agira du témoignage d’un croyant. Mais ici croyant revoie non 
pas à la foi philosophique, mais à la foi positive fondée sur une révélation his- 
torique™. 


2. La signification du mot témoin dans le Nouveau Testament 


Après avoir éclairé les sens du mot fémoin dans l’acception des deux 
domaines évoqués, juridique et éthique, C. Geffré nous propose ensuite, en 
nous référant toujours a H. Strathmann, de faire une incursion dans les 
écrits néotestamentaires afin de mieux cerner leur signification dans la 
pensée chrétienne du premier siécle, 

Ainsi, dans la pensé de S. Luc le mot témoin désigne de façon indisso- 
ciable, selon toujours H. Strathmann, celui qui a été témoin des événe- 
ments historiques de la vie de Jésus, en particulier de sa Résurrection, et 
celui qui témoigne de ces mêmes événements par la foi! Se référant à ces 
propos, C. Geffré tient à préciser : 


Bien que l’idée de témoin, chez Luc, soit liée au témoignage rendu à des événe- 
ments historiques, elle est élargie : c’est toujours le témoignage de croyant. La 
Résurrection est un événement réel, mais elle ne se situe pas sur le même plan 
que les autres événements de la vie historique de Jésus. Elle ne peut être attes- 
tée uniquement sur la base du témoignage de témoins oculaires. Elle doit être 
rejointe dans la foi, et c’est alors qu’elle devient l’objet du témoignage”. 


Or, selon la théologie de Luc, seuls les douze Apôtres seraient les uniques 
témoins de la Résurrection (voir Ac 1,22 ; 2,32 ; 4,33 ; 10,40) sachant que 
connaître la Résurrection c’est connaître dans la foi. Cela veut dire, plus 
exactement, que rendre témoignage à la Résurrection ne consiste pas à 


13 C. GEFFRE, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 110. 
14 Cf. STRATHMANN : martys (Gk.) dans le Nouveau Testament, 492-510. 
15 C. GEFFRE, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 110-111. 
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transmettre une information neutre sur un événement historique, mais 
plutôt identifier — et donc interpréter dans la foi — cet événement comme 
l’Evénement salutaire par excellence. De plus, 


si la qualité d’Apötre est limitée au groupe de douze, c'est parce que le témoi- 
gnage de la Résurrection est l’objet même du ministère apostolique et la source de 
tous les autres témoignages dans l’Église. En effet, la connaissance chrétienne 
de la Résurrection sera toujours une connaissance apostolique sur le fonde- 
ment des Apôtres, c’est-à-dire une participation à la connaissance des Apótres!*. 


Chez S. Jean, en revanche, le verbe témoigner conserve son sens primi- 
tif, celui de la langue judiciaire et 


c’est pourquoi il est nécessaire que le témoin ait vu et entendu (1,34 ; 3,11.32 ; 
19,35 ; 1Jn 1,2 ; 4,14) ce dont il témoigne. Mais ce premier sens est constam- 
ment dépassé par une conception originale du témoignage ot le savoir du témoin 
vient de la foi au témoignage de Jésus et non pas d’une expérience sensible. 
Seul Jésus est le témoin fidéle par excellence (Ap 1,5 ; 3,14). Il est venu dans le 
monde pour rendre témoignage de la vérité (Jn 18,37). Et il peut étre un témoin 
véritable parce qu'il est celui qui sait (5,32). Il témoigne de ce qu'il a vu et entendu 
auprès du Père (3,11.32). Et si désormais, les hommes sont capables de trans- 
mettre le témoignage reçu, c'est parce que, eux aussi, ils savent dans la foi”. 


Selon la compréhension johannique, il n’y a pas de témoignage sans témoi- 
gnage oculaire portant sur les choses du ciel. C’est pourquoi, leur témoi- 
gnage ne peut étre recu que par la foi qui ne juge pas selon la chair (8,15). 
Or, étant donné que 


le témoignage porte sur une révélation, la seule garantie de l’authenticité du 
témoignage, c’est l’autorité du témoin : Jésus revendique le témoignage du 
Pére, et les disciples revendiquent le témoignage de Jésus-Christ. Ainsi, alors 
que, chez Luc, l’authenticité du témoignage repose sur une garantie d’ordre 
historique — celle des témoins de la Résurrection -, pour Jean, le témoignage 
renvoie au témoin lui-même et à sa véracité!*, 


Nous devons accepter le témoignage portant sur la révélation parce que 
les témoins sont dignes de confiance. Seule la foi confère cette certitude. Il 
convient de souligner ici que la théologie johannique du témoignage ne 
rompt pas le lien entre la foi et l’histoire. Mais elle ne cherche pas à accré- 
diter la foi au mystère du Verbe incarné sur le témoignage historique ren- 
du à l'événement de la Résurrection. Elle est plutôt soucieuse de montrer 
que la foi ne trouve son fondement propre que dans la révélation du Père 
et non pas dans la chair et le sang. Et c’est justement l'Évangile de Jean 


16 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 111. 
17 C. GEFFRE, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 111-112. 
18 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 112. 
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qui privilégie la foi sans vision par rapport à celle de Thomas qui veut voir 
pour croire (Jn 20,29). 


II. Experience et langage 
dans le témoignage de la Résurrection 


Les quelques remarques sur le sens du mot fémoin, nous ont montré 
que le sens de témoin dans le langage juridique (celui qui atteste l’exis- 
tence d’un fait empirique) tend à s’écarter de plus en plus, dans le langage 
ordinaire, du sens de témoin dans le langage éthique ou religieux. Or, selon 
le vocabulaire du Nouveau Testament, dans le langage chrétien les deux 
sens du mot temoin sont associés de façon inextricable. C’est pourquoi, C. 
Geffré nous propose de nous pencher, par la suite, sur le témoignage de la 
Résurrection comme l’expression d’une expérience unique où l’attestation 
d’un événement est indissociable d’une réinterprétation croyante. Plus 
exactement, il nous propose de réfléchir sur le témoignage comme un cas 
exemplaire de la rencontre de la réalité et du langage. 


La Résurrection du Christ est à la fois un événement réel qui s’est produit et 
un événement du langage de la foi, un événement de parole. Sans doute, elle est 
irréductible à tout autre événement historique, mais la Résurrection nous aide 
à repérer ce qui est en jeu dans la structure de tout témoignage quand il porte 
sur un événement historique. Témoigner, c’est faire venir à la parole l’expé- 
rience immédiate d’un événement. Mais c’est autre chose d’une simple répéti- 
tion, c’est toujours une reproduction originale de l'événement””. 


1. Les langages de la foi pascale 


Du moment où l’essentiel du témoignage apostolique porte sur la Résur- 
rection du Christ, nous allons suivre les considérations de C. Geffré au 
sujet de la foi pascale sachant qu’elle se réfère à une expérience unique. En 
ce sens, l’auteur se propose d’envisager tous les textes du Nouveau Testa- 
ment relatifs à la Résurrection, afin de mettre en exergue le langage por- 
tant sur Jésus ressuscité. En ce sens, il se réfère à des travaux déjà accom- 
plis par certains exégètes qui auparavant se sont penchés sur ce sujet”. 

Dans les textes du Nouveau Testament on retrouve plusieurs types de lan- 
gage sur la Résurrection : à côté du langage du témoignage ou de la confession 
de foi, il y a des récits narratifs, des récits liturgiques, des interprétations 


19 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 112-113. 

2 Voir en particulier, X. LÉON-Durour, Résurrection de Jésus et message pascal, Seuil, 
Paris 1971 ou J. DELORME, « La résurrection de Jésus dans le langage du Nouveau Testa- 
ment », dans Le Langage de la foi dans l’Ecriture et dans le monde actuel, Cerf, Paris 1971, 
101-182. 
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théologiques. Mais pour l’essentiel, on peut se référer à deux genres litté- 
raires fondamentaux : aux témoignages (voir celles de Paul dans 1Corin- 
thiens) et aux narrations (voir les récits évangéliques portant sur la décou- 
verte du tombeau vide et sur les apparitions)”. 

Dans 1Corinthiens, C. Geffré observe que 


Paul se fait le porte-parole de la tradition concernant les apparitions : Il s’est 
fait voir de Céphas, puis des Douze. Ensuite, il s’est fait voir de plus de cinq 
cents frères à la fois... Ensuite, il s’est fait voir de Jacques, puis de tous les 
Apôtres. Et en tout dernier lieu, il s’est fait voir de moi aussi, comme de l’avor- 
ton... (15,5-8). Mais, ce récit objectif des apparitions fait partie d’un discours 
qui relève du genre témoignage. Les apparitions font l’objet du credo qu'il 
transmet aux Corinthiens : cf. par exemple le verset 11 : Voilà ce que nous pré- 
chons, et voilà ce que vous avez cru... et les versets 14-15 : Mais si Christ n est 
pas ressuscité, il se trouve même que nous sommes de faux témoins de Dieu. Et 
inversement, les récits évangéliques a-personnels portant sur les apparitions 
sont l’expression d’une expérience personnelle immédiate et d’une réinterpré- 
tation croyante de cette expérience”. 


En ce sens, C. Geffré retient l’affirmation de J. Delorme qui dit que 
« d’après l’évolution des discours dans le Nouveau Testament, l’apparition 
n’a pu faire longtemps l’objet d’un récit autobiographique. Elle a été très 
tôt intégrée au récit a-personnel »%. 

Cela nous obligerait, selon l’ex-professeur de l’Institut Catholique de 
Paris, à ne pas insister sur la distinction entre témoignage et narration 
parmi les énoncés sur la Résurrection du Christ, sachant que 


le témoin est toujours impliqué dans son récit et un destinataire est toujours 
visé : celui chez lequel on veut éveiller la foi. C’est évident dans les discours de 
Pierre et de Paul qui nous sont rapportés dans les Actes. Mais, on pourrait le 
vérifier aussi dans le discours narratif du Prologue des Actes (1,1-3). Ainsi, le 
souci de rejoindre l’historicité de la Résurrection à partir des textes les plus 
descriptifs et narratifs du Nouveau Testament ne doit jamais nous faire oublier 
que ces récits sont l’objet d’une prédication adressée aux Juifs et aux Grecs : ils 
sont l'Évangile proposé à la foi. Pour reprendre une distinction familière aux 
linguistes, ce ne sont pas des énoncés constatifs, mais des énoncés performatifs?*. 


Et quand il s’agit des brèves confessions de foi primitives, du genre 
C'est vrai ! Le Seigneur est ressuscité (Le 24, 34), « elles annoncent, selon 
toujours J. Delorme, la foi plutôt qu’elles l’énoncent »%. Autrement dit, en 
reprenant les propos de X. Léon-Dufour, « elles ne se donnent pas comme 


21 X, Léon-Durour, Résurrection de Jésus et message pascal, 258. 
2 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 114. 
28 X, LEON-DUFOUR, Résurrection de Jésus et message pascal, 157. 
24 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 114. 
25 X, LEON-DUFOUR, Résurrection de Jésus et message pascal, 164. 
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descriptives. Elles ne fournissent pas des informations. Elles médiatisent 
une adhésion à Dieu et à Jésus-Christ »2%. Cela nous ramène à dire que le 
langage n’est pas l’instrument neutre d’une communication d’informa- 
tions. Et même s’il utilise le registre du récit, le discours de Paul sur le 
Christ ressuscité ne se présente pas comme un énoncé constatif, mais se 
rapproche d’un énoncé performatif. 

D’autre part, il faut souligner qu’ 


à l’origine du témoignage, il y a bien l’expérience de quelque chose de nouveau, 
d'un événement extérieur au témoin et dont il n’a pas l'initiative ; le meilleur 
moyen de faire justice aux textes est de parler de vision objective, cf. Ac 1, 3: 
C’est encore à eux [les apôtres] que Jésus se montra vivant, après sa passion, 
avec bien des preuves, se faisant voir à eux durant quarante jours et leur parlant 
de ce qui concerne le Royaume de Dieu. Mais cette expérience originaire est 
enveloppée d’une expérience de foi qui reconnaît le Seigneur ressuscité dans le 
Jésus qui se montre vivant. C’est pourquoi le témoignage, comme constatation 
de l’événement, se transmue immédiatement en confession de foi qui a pour 
but d’éveiller la foi chez celui auquel elle est adressée?’. 


Ainsi, l'étude des textes suggère que la dimension empirique de l’événe- 
ment dont on témoigne n’est qu’une composante d’un événement qui 
transcende l’ordre des événements historiques ordinaires”. En d’autres 
termes, la Résurrection du Christ est autre chose qu’un fait brut. C’est un 
événement interprété qu’on ne peut atteindre qu’à partir du langage propre 
de la foi pascale. L'événement réel qui s’est produit est toujours réfracté 
dans un événement de parole. 

Mais, est-ce que la pluralité des langages de la foi pascale, se demande 
C. Geffré, nous aide-t-elle à préciser davantage le rapport original entre 
expérience historique et langage dans le témoignage de la Résurrection ? 


3. Expérience historique et langage 


Selon notre auteur, « la nouvelle herméneutique prend conscience d’une 
double distance à surmonter : celle entre le passé du texte et le présent de notre 
culture et celle entre le texte et les événements auxquels ils se réfèrent »%. 


26 X, LEON-DUFOUR, Résurrection de Jésus et message pascal, 177. 

27 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 115-116. 

28 Un bon résumé des recherches sur l’historicité de la Résurrection et des différentes 
positions prises à leur égard, dans l’article de A. GHESCHE, « La Résurrection de Jésus », 
Revue théologique de Louvain 21 (1971) 257-306, en particulier 265-272 ; pour un compte 
rendu critique de la controverse actuelle concernant l’historicité de la Résurrection du 
Christ, voir dans l’étude de P GRELOT, « La Résurrection de Jésus et l’histoire. Historicité 
et historialité », Les Quatre Fleuves 15-16 (1982) 145-179. 

29 C. GEFFRE, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 116-117. 
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Autrement dit, l’Ecriture est moins un donné directement inspiré par Dieu 
qu’un témoignage dont il faut déchiffrer le sens en le resituant dans une 
tradition”. 


Nous ne pouvons donc pas faire équivaloir les divers témoignages de la foi pas- 
cale avec l’origine réelle des événements. Et comme nous l’avons vu, ces témoi- 
gnages sont moins de l’ordre du discours que de l’annonce : ils sont une parole 
parlante et non une parole parlée ou écrite. Ils témoignent d'événements réels, 
les apparitions. Mais, ces événements ne sont pas rapportés comme des faits 
bruts : ce sont des événements interpretes?!. 


Un appui important pour ses propos, notre auteur le trouve chez M. de 
Certaux qui considère, au sujet de l’histoire en général, qu’on ne peut pas 
dissocier sa pratique, son activité interprétante, de son objet, les événe- 
ments”. Même W. Pannemberg serrait d’accord, selon C. Geffré, avec cette 
idée lorsqu'il écrit : 

L'histoire ne devient jamais un ensemble à partir de faits bruts. En tant qu’his- 

toire d'hommes, elle est toujours mêlée à la compréhension, à l’espoir et à la 

mémoire. La transformation de la compréhension unit elle-même les événements 
de l’histoire. Histoire et compréhension ne se laissent pas dissocier dans les 
données primitives d'une histoire*?, 


En ce qui concerne le rapport entre l’expérience historique et le langage 
de la foi, C. Geffré tient à souligner que 


la leçon la plus suggestive des récents travaux exégétiques est de nous rendre 
attentifs à la diversité des langages qui tâchent d’exprimer le mystère de la 
Résurrection. Nous sommes en présence d’une expérience unique et la plura- 
lité des vocabulaires trahit le caractère indicible de l’expérience. Il n’y a pas de 
foi pascale sans témoins et donc sans langage. Mais la foi pascale n’est pas réduc- 
tible à l’un de ses langages“. 


3 Notons que, du côté protestant, on est amené à remettre en question l’autorité auto- 
nome de l’Ecriture - comme le fait remarquer W. Pannenberg : « Pour Luther, le sens litté- 
ral de l’Écriture était encore identique à son contenu historique. Pour nos, par contre, les 
deux sont séparés ; on ne peut plus faire équivaloir l’image de Jésus et son histoire, donnée 
par les différents auteurs néo-testamentaires, avec l’origine réelle des événements ». (Voir 
W. PANNENBERG, « Die Krise des Schriftprinzip », dans Grundfragen systematischer Theologie, 
Gôttingen 1967, 15) 

31 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 117. 

32 Voir M. DE CERTEAU, « Faire de l'Histoire. Problèmes de méthodes et problèmes de 
sens », Rech. Sc. Rel. (1970) 481-520. 

33 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 117 ; Pour 
W. PANNENBERG, « Dogmatische Thesen zur Lehre von der Offenbarung », dans Offenbarung 
als Geschichte, Göttingen 1965, 112. 

% C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 118-119. 
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Cette pluralité d'expressions pascales, nous confirme ce que notre auteur 
disait sur la structure du témoignage, comme expérience historique et 
comme événement de langage. 


Il n’y aurait pas de témoignage de la Résurrection sans l’expérience d’un phé- 
nomene réel. Mais cette expérience historique est enveloppée dans une expé- 
rience de foi qui se donne des expressions différentes dans la mesure même où 
l'expérience déborde les possibilités d'un unique langage. 


C. Geffré explique cela en disant que : 


la liberté herméneutique des expressions de la foi pascale témoigne de la dimen- 
sion trans-historique de la Résurrection. De même que la Résurrection, comme 
événement eschatologique, n’est pas réductible à sa composante historique, de 
même le témoignage de la Résurrection est le passage à la parole d'une expé- 
rience où la foi interprétante est plus importante que la constatation empirique. 
Ainsi, lorsque on dit que notre foi à la Résurrection du Christ repose sur le témoi- 
gnage historique des Apôtres, témoins des apparitions, elle porte moins sur le 
caractère événementiel des faits rapportés que sur la personne même de Jésus 
ressuscité, qui se révèle par ces faits. Nous ne connaissons ces faits qu’à travers 
le témoignage dhommes qui sont eux-mêmes croyants, des témoins choisis 
d'avance (Ac 10,41). Autrement dit, la foi porte en elle-même son propre témoi- 
gnage, même s’il repose sur un témoignage qui relève de l’enquête historique**. 


4. Le témoignage comme « événement de parole » 


Nous venons de nous rendre compte que tout événement historique a de 
quoi susciter une parole, un témoignage. Un fait ou une expérience qui ne 
suscite pas de témoignage est sans intérêt ou même inexistant. En revanche, 
selon A. Gesche (cité par C. Geffré), « la parole par laquelle je fais advenir 
au langage une situation donnée est, en fait, l’inauguration humaine de 
l'événement et, en ce sens, sa constitution, quelles que soient sa consis- 
tance et sa réalité par ailleurs »*?. 

Témoigner, c'est donc 


faire venir à la parole un événement qui s’est réellement produit, mais ce n'est 
pas relater purement et simplement l’événement : c'est promouvoir l’événe- 
ment à une existence nouvelle. On ne peut en effet dissocier l'événement du 
sens nouveau qu'il revêt dans le témoignage. Le témoignage est par excellence 
un événement de parole, et c’est pourquoi le témoignage comme possibilité du 
discours manifeste au mieux l’irréductibilité de la Parole au langage comme 
système. Comme le montre Paul Ricoeur dans son étude sur Evénement et sens, 


35 C. GEFFRE, « La Resurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 119. 

36 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 120. 

37 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 121 ; Pour 
A. Gesche, art. cité, p. 287. 
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c'est dans la linguistique de la Parole que l’on vérifie l’articulation vivante de 
l'événement et du sens. Le témoignage relève d’une linguistique du discours ou 
du message, et non d’une linguistique de la langue ou du codes. 


Mais c’est l’ecriture qui nous manifeste clairement ce qui se passe déjà 
dans le témoignage comme parole immédiate sur l’événement. Il y a dépasse- 
ment de l’événement en tant que fugitif dans son sens en tant que durable. 
En devenant une écriture, le premier témoignage des Apôtres appartient 
de façon durable à l’histoire humaine et ouvre des possibilités d’actualisa- 
tion toujours nouvelles dans l’ordre du sens comme dans l’ordre de l’agir. 

Et, si c’est bien ainsi, comment pourrait-on situer le témoignage rendu 
à la Résurrection par les croyants aujourd’hui, du point de vue du rapport 
entre expérience et langage ? 


5. Le témoignage des croyants aujourd’hui 


Avant d'exprimer les éléments caractéristiques du témoignage de la foi 
pour nos jours, C. Geffré tient à nous rappeler que le témoignage de la 
Résurrection du Christ est toujours l’interprétation d’une expérience par- 
ticulière et que, d’autre part, le témoignage apostolique de la Résurrection 
s'enracine dans l’interaction constante entre une expérience inattendue 
(le fait des apparitions) et une foi éveillée par les paroles de Jésus, par la 
connaissance de l’Ecriture et des promesses eschatologiques. En fait, la 
préoccupation de l’auteur a été tout particulièrement celle de montrer 
qu'il n’est pas facile de dissocier l'expérience et le langage dans le témoi- 
gnage. « L’expérience est identifiée dans un certain langage qui est déjà une 
interprétation de ce qui s’est passé. C’est pourquoi le témoignage est autre 
chose que la pure traduction verbale de l’expérience vive. Il recrée en quelque 
sorte l'expérience dont nous voulons être témoins »*. Qu’en est-il aujourd’hui, 
se demande C. Geffré, de notre témoignage comme rencontre originale 
d’une expérience et d’un langage ? En substance il faudrait à la fois souligner 
la nouveauté et la continuité de notre situation par rapport aux Apôtres. 
Plus précisément, notre auteur tient à souligner les aspects suivants“ : 

1. Le témoignage apostolique est un témoignage dans la foi, un témoi- 
gnage de première main, sans intermédiaires. Les Apôtres sont les témoins 
directs de ce que Jésus a dit ou fait depuis son Baptême jusqu’à son Ascension. 
Ils sont en particulier les témoins oculaires de sa mort et de sa Résurrection 
(Ac 1,22). Et c'est parce qu’ils ont vu qu'ils ne peuvent pas ne pas parler 


38 C, GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 121 ; Pour P 
RICOEUR, voir « Evénement et sens », dans Révélation et Histoire, Aubier, Paris 1971, 15-34. 

39 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 123. 

40 C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 123-126. 
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(Ac 4,20). Cette connaissance selon la chair est le privilège exclusif des 
Apôtres, et leur privilège, leur charisme apostolique, n’est pas transmis- 
sible. Les croyants venant après eux seront toujours, de ce point de vue, 
des témoins par procuration, car ils n’ont pas vu ce que les Apôtres ont vu. 
Ils savent simplement que ceux-ci l’ont vu, et leur propre témoignage ne 
peut être que la transmission de ce qu’ils ont reçu. Ils ne mériteront donc 
d’être appelés témoins à leur tour que dans la stricte mesure où leur propre 
parole sera dans une continuité vivante avec le témoignage de ces premiers 
et uniques témoins que sont les Apôtres. 

2. Cela signifie que le témoignage des Apôtres n’est pas un compte rendu 
d'événements mais l’événement de parole qui résulte inséparablement de 
l’expérience d’un phénomène réel et d’une interprétation croyante. Ce ne 
sont pas des témoins neutres, mais des croyants. Du point de vue du rap- 
port entre la foi au mystère du Christ glorifié et des signes historiques qui 
accréditent cette foi, la foi des Apôtres n’est pas différente de la nôtre. Ils 
ont été témoins oculaires des apparitions, mais la reconnaissance du Christ 
comme Seigneur de gloire est l’œuvre du Saint-Esprit. Autrement dit, leur 
voir n’est pas constitutif de leur foi. De même pour nous, notre savoir 
fondé sur le témoignage historique de ceux qui ont vu, les Apôtres, n’est 
pas constitutif de notre foi en la Résurrection. 

Ainsi, qu'il s'agisse de celle des Apôtres ou de la nôtre, la foi porte en 
elle-même son propre témoignage, même si elle s’appuie sur des signes 
historiques, le fait des apparitions pour les Apôtres, la réalité historique de 
leur témoignage pour nous. En fait, c’est la même puissance de Dieu qui 
s’est manifestée dans la Résurrection du Christ, qui est à l’œuvre dans la 
prédication des apôtres et dans le témoignage des croyants d’aujourd’hui. 
En vertu du témoignage intérieur de l’Esprit, chaque croyant devient 
contemporain avec ce qui est advenu durant les cinquante jours dont parle 
l’Ecriture. La foi des Apôtres ne porte pas sur la facticité des événements, 
selon leur dimension phénoménale, mais sur les événements comme signes 
du salut eschatologique advenu en Jésus-Christ. De même, notre foi ne 
porte pas sur la matérialité des récits évangéliques comme le procès-verbal 
de ce qui s’est passé, mais sur le témoignage apostolique comme Bonne 
Nouvelle du salut accompli. Le croyant qui s’appuie sur le témoignage 
apostolique s’est décidé pour le témoignage de Jésus et devient lui-même 
un témoin. Bien qu’il n'ait pas connu Jésus selon la chair, il faut même dire 
qu'il est un témoin oculaire au sens de S. Jean étant donné qu'il témoigne 
de ce qui est devenu pour lui une évidence“. 


41 À travers ces affirmations, C. Geffré se situe en continuité avec H. Urs von Balthasar 
qui disait « qu’en présence même des apparitions du Ressuscité, il soit toujours parlé de foi, 
c’est la preuve claire que la foi devant la Résurrection, la foi de ceux qui n’ont pas obtenu 
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À l’origine du témoignage rendu aujourd’hui à la Résurrection, il y a, 
comme pour les Apôtres, le lien indissociable d’une expérience personnelle 
et d’une interprétation par la foi. Il y a une rencontre personnelle avec Jésus 
de Nazareth à travers les témoignages historiques de l’Évangile, à travers 
les signes ecclésiaux de sa présence, à travers les signes de son amour. Il est 
alors reconnu et identifié comme le Ressuscité à la lumière de la foi et de la 
tradition vivante de l’Église. Et cette reconnaissance le conduit à annoncer 
la bonne nouvelle du salut, c’est-à-dire de la présence toujours actuelle du 
Ressuscité : j'ai cru, c'est pourquoi j'ai parlé (2Co 4,13). Le témoignage des 
croyants dans l’Église s’appuie à la fois sur les événements fondateurs de 
la communauté chrétienne et sur les témoignages apostoliques portant sur 
ces événements. La lecture croyante de ces événements aujourd’hui s’ins- 
crit dans la tradition même qui fut constitutive des témoignages. 

3. Le témoignage du croyant aujourd’hui n’est donc pas simplement 
l’expression d’une expérience personnelle, purement subjective. Il s’inscrit 
dans une tradition vivante d'interprétation, celle de l’Église comprise 
comme une communauté confessante à travers les siècles. Cependant, il 
n’y a pas témoignage au sens fort sans un nouvel acte d’interprétation et 
donc sans une certaine inventivité de langage. Nous avons déjà constaté 
cette recherche d’un nouveau langage, qui témoigne d’une expérience trop 
riche, au plan des témoignages apostoliques. S. Paul, par exemple, face aux 
objections des Corinthiens, ne s’est pas contenté de répéter les formules 
primitives qu’il avait reçues : il parlera du corps du Christ ressuscité 
comme d’un corps céleste qui vient d’en haut (1Co 15,35-38). Il n’y a pas 
témoignage sans médiation de l’existence propre du croyant — donc sans la 
volonté d’aborder son contenu de foi pascale dans sa propre langue. Et 
c’est le seul moyen de retraduire le message pascal dans un langage qui 
puisse éveiller nos contemporains à la foi. Le langage de la Résurrection, 
demeurera toujours le langage de référence, car c’est celui de l’Église de- 
puis des siècles. Mais s’il a dû être complété, réinterprété par d’autres 
langages dès l’âge apostolique, cela est encore plus vrai aujourd’hui, alors 
qu'il faut témoigner du Christ ressuscité dans un monde postchretien, 
étranger au langage biblique. 

À la fin de son argumentation, l’ex-professeur de l’Institut Catholique 
de Paris affirme, en guise de conclusion : 


de voir corporellement le Ressuscité, mais croient en vertu du témoignage apostolique, ne 
consiste pas à tenir pour vrai une simple vraisemblance, mais consiste dans le même son 
d’amour de sa propre personne et de ses propres évidences à la Personne divine qui enferme 
et garde en elle le centre de gravité de toute évidence » ( voir La Gloire et la Croix, Aubier, 
Paris 1965, 170). 
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Je ne puis dire ici comment il est possible de traduire le témoignage de la foi 
pascale dans un langage contemporain sans trahir le sens qu’il a toujours eu dans 
la tradition de l’Église. Je rappellerai seulement que le témoignage rendu à la Résur- 
rection du Seigneur n’a jamais été réductible à l’expérience que tel croyant en 
a. Le témoignage n’est vivant que s’il exprime la manière dont j'ai vérifié dans 
ma propre existence la présence et l’énergie du Christ ressuscité. Mais le témoi- 
gnage rendu à la Résurrection doit être aussi l’expression de la foi et de l’unité 
de l’Église. La relecture et la réinterprétation des formules de la foi pascale se 
font toujours au sein d’une communauté d’interprétation en continuité avec la 
première communauté de foi d’où ont jailli les témoignages apostoliques”. 


Conclusions 


Au terme de cette recherche sur le témoignage de la Résurrection 
comme expérience et comme langage, nous pouvons dire au moins que le 
seul langage qui soit en même temps adéquat à l’expérience des premiers 
témoins et conforme à l’attente des hommes d’aujourd’hui, c'est le langage 
de l’espérance. Et alors, témoigner de l’actualité du mystère pascal, ce n’est 
pas seulement répéter la vieille confession de foi des premiers chrétiens : 
Le Christ est ressuscité ! c’est provoquer dans sa vie, dans la société des 
hommes et dans l’histoire, des anticipations significatives de l’avenir pro- 
mis en Jésus-Christ. 

Je disais en commençant que le témoignage rendu aux valeurs de l’exis- 
tence humaine répond à la question : Que m est-il permis d’espérer ? C’est 
dire que tout témoignage est l’interprétation pratique d’un avenir entrevu. 
Et alors, il me semble que tout témoignage humain pointe obscurément 
vers la vérité du témoignage pascal. Dans le désert des langages clos et 
sans paroles, c'est la fonction du témoignage humain de maintenir l’his- 
toire ouverte à quelque chose de toujours nouveau et d’imprévisible. 

Et c’est justement pourquoi une année consacrée à la foi est tout à fait 
opportune étant donné qu’elle vise, selon le Pape Benoit XVI, à susciter 


en chaque croyant l’aspiration à confesser la foi en plénitude et avec une convic- 
tion renouvelée, avec confiance et espérance. Ce sera aussi une occasion pro- 
pice pour intensifier la célébration de la foi dans la liturgie, et en particulier dans 
l’Eucharistie, qui est le sommet auquel tend l’action de l’Église, et en même temps 
la source d’où découle toute sa force (cf. Vatican II, SC 10). En même temps, 
nous souhaitons que le témoignage de vie des croyants grandisse en crédibilité. 
Redécouvrir les contenus de la foi professée, célébrée, vécue et priée“, et réfléchir 


“ C. GEFFRÉ, « La Résurrection du Christ comme témoignage interprétatif », 126. 
43 Cf. JEAN-PAUL IT, Const. apost. Fidei depositum (11 octobre 1992) : AAS 86 (1994), 
116; DC 90 (1993), pp. 1-8. 
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sur l’acte lui-même par lequel on croit, est un engagement que tout croyant 
doit faire sien, surtout en cette Année“. 


Et c’est aussi mon intention en proposant à ce sujet, pendant cette Année 
de la foi, non pas ma propre réflexion, mais plutôt celle d’un des plus 
grands théologiens français de l’Église Catholique, du vingtième siècle, 
auquel je rends hommage par cette contribution. 


44 Cf. PF, No 9. 


